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COmOCAZIONE 


L'Assemblea  ordinaria  della  Società  di  studi  valdesi,  a 
norma  di  Statuto, 
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Pellice. 
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STORIA  ERETICALE  E 
ANTIERETICALE 
DEL  MEDIOEVO 

A  cura  di  Grado  Giovanni  Merlo 


XXXV  Convegno  di  studi  sulla  Riforma 
e  sui  movimenti  religiosi  in  Italia 
(Torre  Pellice,  4-6  settembre  1995) 


Il  Convegno  c  slato  realizzato  con  il  concorso 
del  Consiglio  Nazionale  delle  Ricerche 


PRESENTAZIONE 


La  medievistica  italiana  (come  tanti  altri  settori  degli  studi  umanistici  del 
nostro  paese)  rischia  di  ''invecchiare''  in  modo  irreversibile.  Le  cause  sono  molte, 
ma  dipendono  soprattutto  dagli  obsoleti  meccanismi  di  reclutamento  universitario: 
l'età  media  dei  medievisti  di  professione  cresce  sempre  più,  in  gran  parte  in  dipen- 
denza dai  provvedimenti  "urgenti",  "speciali",  "tampone",  adottati  da  governi  e 
ministri  negli  ultimi  venti-venticinque  anni.  In  occasione  del  XXXV  Congresso  di 
studi  di  Torre  Pellice  si  è  voluto  dare  spazio  e  voce  a  una  "generazione  "  di  gio- 
vani studiosi,  in  vario  modo  collegati  ai  centri  universitari  di  ricerca,  eppure  tutti 
"non  strutturati"  all'interno  dei  quadri  accademici  (né  si  vede  quando  qualcuno  di 
loro  potrà  entrare  stabilmente  nell'Università  italiana:  a  ognuno  di  loro  vadano  i 
miei  più  cari,  benché  non  ottimistici,  auguri). 

Per  altro  verso,  il  convegno  torrese  è  in  tanto  importante  in  quanto  la  storia 
ereticale  e  antiereticale  del  medioevo  conosce  in  Italia  (e  all'estero)  una  colloca- 
zione non  sempre  giustamente  valutata  nell'ambito  degli  studi  medievistici  e  cri- 
stianisti:  qui  si  afferma  che,  nonostante  tutto,  gli  studi  eresiologici  continuano  a 
essere  condotti  con  intelligenza  e  costanza.  D'altronde,  ed  è  noto  a  tutti,  in  Italia  si 
è  sviluppata  un  'eminente  storiografia  a  partire,  per  lo  meno,  da  Felice  Tocco  e  da 
Gioacchino  Volpe  per  passare  attraverso  Raffaello  Morghen,  Arsenio  Frugoni  e 
Raoul  Mcmselli,  giungendo  a  Lorenzo  Paolini,  Raniero  Orioli  e  Gabriele  Zanella, 
senza  dimenticare  le  prospettive  aperte  da  Ovidio  Capitani,  Giovanni  Miccoli  e 
Giorgio  Gracco:  una  storiografia,  in  primo  luogo,  eminente  per  consapevolezze 
teorico-metodologiche,  per  capacità  interpretative,  per  suggestioni  ermeneutiche. 
Eppure,  tale  storiografia  non  ha  trovato  i  tempi  e  i  modi  per  trasformarsi  in  una 
"scuola".  Sarà,  ancora  una  volta,  una  caratteristica  "italiana"  il  non  saper  coa- 
gulare, orientare,  disciplinare  le  proprie  capacità  e  le  proprie  potenzialità,  oltre 
che  i  risultati  delle  indagini  individuali? 

Certo,  l'incontro  di  Torre  Pellice  ha  un  intendimento  sperimentale.  Non  è 
destinato  a  realizzare  una  nuova  visibilità  dell'eresiologia  italiana  che  la  renda  in 
grado  di  collocarsi  significativamente  a  fianco  di  altri  settori  di  ben  altra  visibilità 
(e,  forse,  per  ora,  consistenza),  quali,  per  esempio,  gli  studi  francescanisti.  Lln- 
contro  di  Torre  Pellice  è  semplicemente  l'occasione  per  "conoscere"  giovani  stu- 
diosi e  studiose:  la  larga  presenza  di  giovani  studiose  (Marina  Benedetti,  Caterina 
Bruschi,  Maria  Grazia  Cesana,  Laura  Gajfuri,  Alessandra  Greco,  Paola  Roma- 
gnoli, Irene  Scaravelli)  è  senza  dubbio  un  fatto  da  non  sottovalutare,  anzi  da  salu- 
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tare  con  soddisfazione.  Incontrare  giovani  studiose  e  studiosi  significa  ancora  ca- 
pire meglio  quale  sia  la  loro  sensibilità  culturale,  quali  siano  i  tempi  prescelti, 
quali  siano  i  legami  con  la  tradizione  e  quali  siano  le  novità  da  essi  proposte. 

Stando  ai  titoli  annunciati,  si  segnala  una  vivissima  attenzione  a  fonti  e  do- 
cumenti in  riferimento  a  temi  sufficientemente  circoscritti  e  perciò  dominabili 
senza  rischi  di  generalizzazioni  e  di  genericità:  senza  trascurare  quanto  in  passato 
sia  stato  detto  intorno  e  a  proposito  di  quelle  stesse  fonti  e  di  quegli  stessi  docu- 
menti. L 'eresiologia  continua  a  muoversi  tra  storia  e  storiografia,  tra  documenta- 
zione e  quadri  interpretativi.  L'eresiologia  acquista,  nel  contempo,  coscienza  della 
necessità  di  sfuggire  a  un  uso  disinvolto  di  fonti  e  documenti:  il  che  significa  svi- 
luppare in  modo  positivo  la  lezione  del  Frugoni  circa  gli  inganni  del  metodo  filo- 
logico-combinatorio:  il  che  significa  soffermarsi  attentamente  su  fonti  e  documenti 
per  imboccare,  poi,  strade  di  analisi  non  agevoli  (certamente  non  quelle  larghe  e 
disinvolte  di  chi  ha  attribuito  a  frate  Giacomo  de  Capellis  un  trattato  antiereticale 
di  ben  altro  e  anteriore  autore,  oppure  quelle  di  chi  non  si  è  soffermato  piìi  di  tanto 
sul  termine  "patarino"  e  sulla  sua  polisemanticità,  oppure  quelle  che  hanno 
costruito  il  discorso  di  Milano  ereticale  sulV intreccio  di  dati  inattendibili,  eppure 
costretti  in  un  disegno  all'apparenza  logico  e  pacifico).  Proprio,  ripartendo  da 
fonti  e  documenti,  anche  le  ricerche  sulla  ''storia  ereticale  e  antiereticale  del  me- 
dioevo "  potranno  conoscere  una  rinnovata  stagione  che  molti  auspicano  e  atten- 
dono. 
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Ereticità  storica  e  Fortleben  storiografico  della 
Fatarla  in  Arnolfo  di  Milano 


«Illa  vita  vere  hominum  est,  quae  iuris  ordine 
continetur»  (CaSSIODORO,  Variarum  liber  V,  n. 
XXXVIII,  a.  523/26,  in  MGH  Auct.  antiquiss.  12) 

«Hoc  autem  diligenter  attendendum  est,  quod 
non  singulis  quibusque,  sed  hierarchiae,  id  est 
universitati,  bona  illa  manifestata  dicuntur,  ita  ta- 
men  ut  a  singulis  in  universitate  imitationis  studio 
exerceantur,  quia  gratia  ad  universos  effunditur  et 
in  singulis  operatur».  (UGO  DI  SAN  VITTORE, 
Commentariorum  in  Hierarchiam  coelestem  S. 
Dionysii  Areopagitae  libri  X,  in  Migne  PL  175, 
coll.  1003  s.  ) 


1.  Sulla  composita  elaborazione  letteraria  che  proviene  dalla  Milano  dell' XI  e 
del  XII  secolo  la  ricerca  storica  da  qualche  tempo  sta  constatando  l'efficacia  di  un 
metodo  certo  non  nuovo:  l'imprescindibile  precedenza  nel  «restauro»'  del  passato 
dell'indagine  sulle  intenzionalità  di  ciascuna  opera,  sulle  non  sempre  immediata- 
mente perspicue  motivazioni  intrinseche,  spesso  sulle  valenze  pubblicistiche  di 
scritti  concepiti  in  un  clima  di  fortissima  tensione  istituzionale.  Se  la  ricostruzione 
tradizionale  della  storia  cittadina  molto  spesso  ha  visto  intrecciare,  con  un  metodo 
combinatorio  da  lungo  tempo  vituperato,  fonti  molto  differenti  tra  loro  appunto  nel- 
l'intenzionalità, questa  operazione  di  scardinamento  del  «mosaico  di  tessere  per- 
fette» -  per  usare  un'espressione  di  Arsenio  Frugoni2  -  è  servita  a  comprendere  "al 
loro  interno"  queste  opere  e  a  compiere  così  il  passo  imprescindibile  per  qualsivo- 
glia altra  considerazione  storiografica.  La  rinnovata  valutazione  critica  di  questa 


DBI  =  Dizionario  Biografico  degli  Italiani 
DCA  =  Dizionario  della  Chiesa  Ambrosiana 

^  Il  riferimento  è  a  A.  FRUGONI,  Arnaldo  da  Brescia  nelle  fonti  del  sec.  XI L  Torino  1989 
(ed.  orig.  Roma  1954),  p.  XXIII.  Sulla  introduzione  a  questa  ristampa  dovuta  a  G.  SERGI  e  su  al- 
cuni ripensamenti  del  «restauro»  frugoniano  cfr.  G.  G.  MERLO,  //  problema  dei^li  eretici  nell'I- 
talia dell'età  bernardiana,  in  San  Bernardo  e  l'Italia  =  Atti  del  Convegno  di  studi,  Milano.  24- 
26  maggio  1990,  Milano  1993,  pp.  165-191,  spec.  pp.  169-171.  Il  testo  ddV Arnaldo  è  stato,  dove 
occorreva,  riveduto  non  nella  ristampa  einaudiana,  ma  nella  trad,  in  francese:  A.  FRUGONI.  Ar- 
naud de  Brescia  dans  les  sources  du  XII  siècle.  Introduction  et  traduction  d'Alain  Boureau  a\ec 
une  note  de  mise  à  jour  d'Ovidio  Capitani,  Paris  1993. 

2  Cfr.  Frugoni,  Arnaldo  da  Brescia,  p.  XXI;  l'idea  da  combattere  del  «mosaico^^  ritorna 
nell'ultima  pagina  (p.  169). 
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documentazione  così  polifonica  -  che  cioè  risuona  di  pressoché  tutte  le  voci  allora 
in  capitolo  -  ha  potuto  assurgere  al  ruolo  di  paradigma  per  situazioni  e  nodi  pro- 
blematici non  altrettanto  copiosamente  testimoniati^ 

In  particolare  due  sono  le  fonti  narrative  della  seconda  metà  dell'XI  secolo 
che  hanno  suscitato  maggiore  interesse:  la  cosiddetta  Historia  Mediolanensis  di 
Landolfo  Seniore^  e  il  Liber  gestorum  recentiiim  composto  da  un  certo  Arnolfo,  un 
colto  chierico  della  chiesa  milanese^. 

Gli  studi  recenti  del  Busch^  hanno  limpidamente  sottolineato  che  Landolfo  - 
come,  per  comodità,  non  si  cesserà  di  chiamare  l'autore  anonimo  deW Historia 


^  A  questo  proposito  si  veda  H.  KELLER,  Fatarla  iind  Stadtverfassiing,  Stadtgemeinde  und 
Reform:  Mailand  im  "Iiìvestiriirstreit",  in  Investitiirstreit  und  Reichsverfassiing,  hg.  v.  J. 
Fleckenstein  (Vortràge  und  Forschungen,  17),  Sigmaringen,  Munchen  1973,  pp.  321-350, 
spec.  pp.  327-329.  Una  sintesi  del  punto  di  vista  del  Keller,  anche  per  quel  che  concerne  Forigine 
del  comune  milanese  in  stretta  connessione  con  la  rivolta  patarina,  si  legge  in  ID.,  Gli  inizi  del 
comune  in  Lombardia:  limiti  della  documentazione  e  metodi  di  ricerca,  in  L'evoluzione  delle 
città  italiane  nell'XI  sec,  a  cura  di  R.  BORDONE  -  J.  JARNUT  (Annali  dell'Istituto  Storico  italo- 
germanico  in  Trento.  Quaderno  25),  Trento  1988,  pp.  45-70. 

L'opera  ha  ricevuto  ben  tre  edizioni,  senza  che  con  ciò  si  siano  risolti  definitivamente  al- 
cuni problemi  di  tradizione  e  interpretativi:  LANDOLFO  SENIORE,  Mediolanensis  Historiae  libri 
quatuor,  ed.  L.  A.  MURATORL  ree.  O.  BIANCHI,  in  RIS  4,  Mediolani  1723,  pp.  47-1 17;  Historia 
Mediolanensis,  ed.  L.  C.  BETHMANN  -  W.  WattenbacH,  in  MGH  SS  8,  Hannoverae  1848,  pp. 
32-100;  Mediolanensis  Historiae  libri  quatuor,  ed.  A.  CUTOLO,  in  RIS-  4,  2,  Bologna  1942.  Ri- 
mane insuperata  Fed.  Bethmann-Wattenbach  (che  viene  sempre  qui  citata)  nonostante  l'arbitraria 
scelta  di  stampare  in  corpo  piccolo  molte  parti  considerate  levions  momenti. 

5  II  Liber  ha  avuto  quattro  edizioni:  ARNOLFO  DI  MILANO,  Gesta  Mediolanensium,  ed.  G. 
W.  Leibniz,  in  Scriptores  rerum  Brunsvicensium  III,  Hannoverae  171 1,  pp.  727-746  (rist.  in  J. 
G.  Graevius,  Thesaurus  Antiquitatum  et  Historiarum,  4/1,  Lugduni  Batavorum  1722,  coli.  1-32; 
Arnulphi  Mediolanensis  historiographi  rerum  sui  temporis  libri  V,  ed.  L.  A.  MURATORI,  in  RIS 
4,  Mediolani  1723,  pp.  3-45;  Gesta  archiepiscoporum  Mediolanensium,  edd.  L.  C.  BETHMANN  - 
W.  WATTENBACH,  in  MGH  SS  8,  Hannoverae  1848,  pp.  1-31  (risL  in  Migne  PL  147,  coll.  281- 
332);  Liber  gestorum  recentium,  ed.  C.  Zey,  in  MGH  SS  rer  Germ  67,  Hannover  1994. 
Un'edizione  criticamente  riveduta,  con  traduzione  del  testo  in  italiano,  da  me  curata  si  trova  ora 
in  ARNOLFO  DI  MILANO,  Liber  gestorum  recentium  (Fonti  per  la  storia  dell'Italia  Medievale, 
Storici  Italiani  dal  Cinquecento  al  Millecinquecento  ad  uso  delle  scuole,  1),  Bologna  1996.  In 
seguito  il  testo  arnolfiano  verrà  citato  da  quest'ultima  ed.  riveduta. 

^  J.  W.  BUSCH,  «Landulfi  senioris  Historia  Mediolanensis»,  Uberlieferung,  Datierung  und 
Intention,  in  DA  45  (1989),  pp.  1-30.  Oltre  a  chiarire  la  precisa  intenzionalità  della  Historia  Me- 
diolanensis, lo  studioso  ha  spostato  in  modo  convincente  la  tradizionale  data  della  composizione 
dell'opera  dai  primi  anni  del  XII  secolo  alla  fine  degli  anni  '70  dell'XI  (facendola  così  di  fatto 
coincidere,  come  si  vedrà,  con  la  stesura  degli  ultimi  libri  del  Liber  gestorum  recentium)  e  ha 
inoltre  messo  in  dubbio  l'attribuzione  stessa  all'autore  del  nome  Landolfo  (Seniore  per  distin- 
guerlo -  anche  in  questo  caso  arbitrariamente  -  da  Landolfo  di  S.  Paolo).  Fondamentali  per  la 
comprensione  profonda  del  ruolo  di  Landolfo  Seniore  nel  dibattito  culturale  milanese  dell'XI  sec. 
sono  gli  acuti  saggi  di  C.  ALZATI,  Chiesa  ambrosiana  e  tradizione  liturgica  a  Milano  tra  XI  e  XII 
sec,  in  Milano  e  il  suo  territorio  in  età  comunale  (sec.  XI  -  XII)  =  Atti  dell'XI  congresso  interna- 
zionale di  studi  sull'alto  medioevo,  Milano  26-30  ottobre  1987,  Spoleto  1989,  pp.  395-423;  Tra- 
dizione e  disciplina  ecclesiastica  nel  dibattito  tra  Ambrosiani  e  Patarini  a  Milano  nell'età  di 
Gregorio  VII,  in  Ut  riforma  gregoriana  e  l'Europa,  2  =  Atti  del  congresso  internazionale  pro- 
mosso in  occasione  del  IX  centenario  della  morte  di  Gregorio  VII  (1085-1985),  Salerno  20-25 
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Mediolanensis  -  piuttosto  che  una  storia  della  città  di  Milano  ha  inteso  scrivere  un 
trattato  teologico-pedagogico,  una  sorta  di  guida  spirituale  concepita  per  affrontare 
le  tribolazioni  presenti  guardando  agli  eventi  trascorsi  e  all'esempio  di  una  età  del- 
l'oro -  quella  di  Ambrogio  -  ritornante  nell'epoca  del  grande  arcivescovo  della 
prima  metà  dell'XI  secolo,  Ariberto  di  Intimiano.  È  una  concezione  ideale  di  vita 
fortemente  caratterizzata  dalla  perfetta  autonomia  di  una  societas  ambrosiana  che  si 
preoccupa  di  preservare  le  sue  peculiarità  (siano  esse  di  ordinamento  giuridico  o 
cultuali)  e  che  improvvisamente  viene  messa  in  pericolo  dalle  sconvolgenti  azioni 
perpetrate  da  un  gruppo  di  facinorosi  -  così  di  fatto  vengono  in  prima  istanza  re- 
cepiti -  capitanati  prima  dal  chierico  Arialdo  e  dal  suo  assecla  Landolfo  e  poi  dal 
miles  Erlembaldo,  ossia  da  coloro  che  furono  chiamati  Patarini.  L'iniziale  rifiuto 
del  sistema  rappresentato  dai  compagni  di  Arialdo  è  ben  presto  colto  come  una  vera 
proposta  alternativa  alla  ecclesia  Sancti  Ambrosii,  in  tanto  piij  pericolosa  in  quanto 
in  via  di  assestamento  societario:  Arialdo  infatti  costituirà,  presso  la  cosiddetta 
canonica,  una  autonoma  comunità  dì  fidèles  con  la  garanzia  della  validità  dei  signa 
sacra  in  risposta  alla  esautorazione  sacramentale  cui  sono  soggetti  in  massa  i 
chierici  ambrosiani. 

È  significativo  che  nelle  primissime  battute  del  I  libro  deWHistoria  Mediola- 
nensis e  nell'introduzione  del  II  (che  rappresenta  un  vero  e  proprio  secondo  proe- 
mio) lo  scrittore  affermi  sì  in  tutta  consapevolezza  di  essere  un  narrator  rerum  ge- 
starum,  uno  storico,  ma  che  allo  stesso  tempo  differenzi  la  propria  istanza  da  quella 
della  descrizione  storiografica  diciamo  "terrena":  se  quest'ultima  serve  ad  tutelam 
iuvenum  et  custodiam  senum'^,  ad  un  ecclesiastico,  quale  egli  è,  spetta  piuttosto  il 
compito  di  istruire  i  confratelli  alla  protezione  delle  proprie  anime  e  corpi^.  In  po- 
che parole  Landolfo  avvisa  che,  se  si  serve  di  esempi  storici,  lo  fa  per  indicare 
come  il  Maligno,  che  ha  posseduto  gli  pseudo-preti  e  i  falsi  profeti  della  Fatarla, 
abbia  agito  nella  storia  della  chiesa  milanese  e  ne  abbia  stravolto  l'intrapresa  retta 
via.  Tutta  l'opera  è  pervasa  dallo  sforzo  di  documentare  la  giuridicità  della  dottrina 
e  dell'ordine  messi  in  discussione  dal  partito  opposto,  per  contribuire  al  rafforza- 
mento, eminentemente  spirituale  e  quindi  politico,  del  clero  ambrosiano.  Per  perse- 
guire questo  scopo,  Landolfo  non  si  può  limitare  soltanto  alla  narrazione  degli  av- 
venimenti noti  per  conoscenza  personale  diretta,  ma  deve  trattare  anche  dell'ascesa 
della  curia  ambrosiana  e  delle  lotte  per  la  conservazione  di  quella  elevata  e  auto- 
noma posizione.  Egli  deve  inoltre  dimostrarsi  un  conoscitore  attendibile  di  quegli 


maggio  1985  =  Studi  Gregoriani  14,  Roma  1992,  pp.  175-194  (rist.  ora  nella  raccolta  Ambro- 
siana ecclesia,  Studi  su  la  chiesa  milanese  e  V ecumene  cristiana  fra  antichità  e  medioevo,  Mi- 
lano 1993,  pp.  187-247)  e  altri  due  saggi  presenti  ora  nella  medesima  raccolta:  A  proposito  di 
clero  coniugato  e  uso  del  matrimonio  nella  Milano  alto-medioevale,  in  Ambrosiana  ecclesia,  pp. 
207-220  (e  in  Società,  istituzioni,  spiritualità.  Studi  in  onore  di  C.  VIOLANTE,  I,  Spoleto  1994. 
pp.  79-92)  e  /  motivi  ideali  della  polemica  antipatarina.  Matrimonio,  ministero  e  comunione  ec- 
clesiale secondo  la  tradizione  ambrosiana  nella  "Historia"  di  Landolfo  Seniore,  in  Ambrosiana 
ecclesia,  pp.  221-247.  In  particolare  in  quest'ultimo  lavoro.  Ambrosiana  ecclesia,  n.  2  p.  222,  si 
trova  una  circostanziata  critica  di  alcuni  assunti  del  saggio  sopracitato  del  Busch. 

7  LANDOLFO  SENIORE,  Hist.  Med.,  I,  I,  p.  37,  11.  17-23  e  II,  1,  p.  45,  11.  33  s. 

^Ibidem,  II,  l,p.  45,11.  27-35. 
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avvenimenti,  se  non  vuole  invalidare  il  suo  tentativo  di  cura  per  l'anima,  falsando  il 
collegamento,  così  tipico  del  lavoro  del  coscienzioso  giurista,  tra  i  fatti  e  le  loro 
differenti  concause. 

Il  procedimento  storico-didattico  caratteristico  del  dettato  àeW  H  istoria  Me- 
diolanensis  è  molto  simile  -  pur  nella  sostanziale  diversità  di  appartenenza  sociale, 
intenzionalità  e  anche  sensibilità  tra  i  due  autori  -  a  quello  utilizzato  nel  suo  Liber 
gestorum  recentium  da  Arnolfo.  Lo  studio  condotto  per  approntarne  un'edizione 
critica  ha  dovuto  fare  i  conti  coU'esigenza  di  un'interpretazione  globale,  che  cer- 
casse di  individuare  un  filo  rosso  di  collegamento  tra  i  fatti  che  lo  scrittore  consa- 
pevolmente ha  scelto  di  rappresentare.  L'uso  della  storia,  di  "quella"  storia,  intrec- 
ciata di  "quegli"  episodi,  non  può  essere  valutato  come  casuale,  quasi  un  ghiribizzo 
della  catena  di  informatori  o  un  mero  risultato  della  tradizione  della  memoria.  Ar- 
nolfo vive  la  sua  esperienza  di  intellettuale  impegnato  esattamente  in  quel  torno 
d'anni  in  cui  i  suoi  concittadini  sono  testimoni  delle  alterne  vicende  di  lotta  tra 
Ambrosiani  e  Patarini.  Ora,  sia  chiaro  fin  da  subito,  il  Liber  gestorum  recentium 
nella  sua  integrità  non  è  altro  che  una  serrata  denuncia  di  quella  disastrosa  pertur- 
batio  dell'ordine  costituito  voluta  dalla  Fatarla  ed  episodicamente  sostenuta  dalla 
curia  di  Roma. 

Di  fatto  la  narrazione,  composta  "a  singhiozzo"  in  cinque  libri,  comincia  con 
avvenimenti  databili  agli  anni  '30  del  X  secolo,  cioè  con  il  regno  di  Ugo  di  Pro- 
venza^, ma  i  primi  due  libri  costituiscono  la  premessa  storica  e  soprattutto  il  pun- 
tello polemico  su  cui  si  poggiano  il  terzo  e  il  quarto,  incentrati  sul  tumultuoso  pe- 
riodo che  va  dagli  anni  cinquanta  dell'XI  secolo  al  1075.  E  evidente,  dunque,  che 
l'opera  arnolfiana  non  può  essere  classificata  come  un  esempio  di  storiografia  cit- 
tadina o  di  cronaca  locale  o  ancora  di  gesta  episcoporum,  come  fa  ingannevolmente 
pensare  il  titolo  -  Gesta  archiepiscoporum  Mediolanensium  -  che  il  Bethmann  e  il 
Wattenbach,  gli  editori  ottocenteschi  per  i  tipi  dei  Monumenta  Germaniae  Histo- 
rica,  imposero  allo  scritto'^.  Si  tratta  invece  di  una  sorta  di  libello  polemico  il  cui 
autore  consapevolmente  utilizza  la  storia,  cioè  la  narrazione  degli  avvenimenti  che 
ha  vissuto  personalmente  o  che  ha  udito  raccontare  o  che  -  più  di  rado  -  ha  soltanto 
letto",  ma  non  fa  un'intenzionale  opera  di  storia'2. 


^  Arnolfo,  Liber  gestorum  recentium,  I,  1,  pp.  60  s. 

'^^  Per  una  discussione  sul  titolo  dell'opera  cfr.  ZEY,  Anmlf  von  Mailand,  pp.  22-24. 

'  '  Una  netta  preferenza  per  le  fonti  orali  piuttosto  che  per  la  più  insidiosa  documentazione 
scritta  è  un  tratto  tipico  di  tutta  la  storiografia  medievale.  Sempre  il  primo  posto  è  attribuito  alla 
testimonianza  oculare,  poi  al  racconto  di  testimoni  di  sicura  fede  e  da  ultimo  alle  fonti  scritte 
(iscrizioni,  documenti  e  storiografia):  cfr.  M.  SCHULZ,  Die  Lehre  von  der  historischen  Méthode 
bei  den  Geschichtsschreihern  des  Miîîelalîers  (VI.  -  XIII.  Jahrhundert),  (Abhandiungen  zur  mit- 
tleren  und  neueren  Geschichte  13),  Berlin,  Leipzig  1909,  pp.  15-42;  G.  SIMON,  Untersuchungen 
zur  Topik  der  Widmungsbriefe  mittelalterlicher  Geschichtsschreiber  bis  zum  Ende  des  XII 
./ahrhundert,  in  «Archiv  fur  Diplomatik»  2:  5/6  (1959/60),  pp.  90-94;  B.  GUENÉE,  Storia  e  cul- 
tura storica  nell'Occidente  medievale,  Bologna  1992  (orig.  Histoire  et  culture  historique  dans 
l'occident  medieval,  Paris  1980),  pp.  93-147;  H.  -W.  GOETZ,  Von  der  res  gesta  zur  narratio  rerum 
gestarum.  Anmerkungen  z.u  Methoden  und  Hilfwissenschaften  des  mittelalterlichen  Geschi- 
chtschreibers,  in  <'Revue  Belge  de  Philologie  et  d'Histoire»  67  (1989),  pp.  699-701.  Arnolfo 
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Prima  di  esemplificare  cosa  si  intende  dire  con  ciò.  occorre  per  un  momento 
tornare  sul  problema  della  composizione  dell'opera. 

2.  Come  s'è  detto,  e  come  si  è  cercato  di  chiarire  ristudiandone  la  complicata 
tradizione,  il  Liber  gestorum  recentium  è  stato  scritto  "a  singhiozzo",  in  tre  diffe- 
renti momenti' \  I  primi  tre  libri  narrano  gli  eventi  -  milanesi,  del  Regmim  Italiciim 
e  dell'Impero  -  fino  all'Epifania  del  1072,  quando  a  Milano  Erlembaldo  a  suo  arbi- 
trio elegge  quale  arcivescovo  Attone,  violando  in  questo  modo  le  leggi  canoniche. 
La  loro  stesura  risale  senza  dubbio  ad  un  momento  non  molto  successivo  a  questa 
data.  Infatti,  l'azione  rimasta  impunita  di  Erlembaldo  deve  aver  provocato  Tacco- 
rato  sbigottimento  dei  'tradizionalisti'  Ambrosiani  scossi  dall'appoggio  che  i  Pata- 
rini  ricevono  da  Roma:  non  si  dimentichi  che  l'avallo  di  Roma  a  metà  sec.  XI  an- 
che per  Milano  rappresenta  pur  sempre  una  garanzia  di  istituzionalità.  anche  se  il 
ricco  e  prestigioso  centro  padano  alimenta  di  continuo  -  e  vieppiij  allorquando  il 
romanocentrismo  si  va  ratYorzando  -  il  secolare  conflitto  di  competenze  con  la 
cathedra  Sancti  Petri.  Arnolfo  che  tra  i  cives  Mediolanenses  fa  parte,  per  nascita, 
del  ceto  piij  conservatore,  quello  capitaneale  di  maggiore  e  piiì  consolidato  potere, 
sembra  essere  chiamato  alla  scrittura  proprio  da  questo  episodio  di  crisi.  Solo  qual- 
che tempo  dopo,  successivamente  alla  morte  di  Erlembaldo  avvenuta  non  molto 


nella  praefatio  dichiara  con  accenti  di  scusa  il  fatto  che  la  sua  narrazione  ha  dovuto  avvalersi  di 
fonti  di  seconda  mano  -  non  della  diretta  testimonianza  oculare  dell'autore  -  almeno  per  tutto  il 
primo  libro,  cioè  fino  alla  elezione  di  Ariberto  di  Intimiano  (1018):  cfr.  ARNOLFO.  Liber  gesto- 
rum  recentium,  Praefatio  e  II.  1.  pp.  58  s.  e  82s. 

Cfr.  H.  -W.  GOETZ,  Geschichte  als  Argument.  Historische  Ben  eisfiilirung  und  Geschicht- 
sbewufitsein  in  den  Streitschriften  des  Investiturstreits.  in  «Historische  Zeitschrift»  245  (1987). 
pp.  31-69.  Un'analoga  metodologia  di  ricerca  dovrebbe  essere  applicata  all'opera  di  LANDOLFO 
DI  S.  Paolo,  un'altra  Historia  Mediolanensis  che  abbisognerebbe  di  un  titolo  più  adatto  (per  le 
add.  si  V.  Landulphi  Juniorìs  sive  de  Sancto  Pendo  Historia  Mediolanensis  ab  anno  MXCV.  usque 
ad  annum  MCXXXVII,  ed.  G.  A.  SASSI,  in  RIS  5.  pp.  459-520;  Historia  Mediolanensis,  ed. 
BethmanN-JaffÉ,  in  MGH  SS  20,  Hannoverae  1868.  pp.  17-49;  Historia  Mediolanensis  ab 
anno  MXCV  usque  ad  annum  MCXXXVII,  ed.  C.  CaSTIGLIONI.  in  RIS-  5.  3,  Bologna  1934).  In 
questo  senso  mi  sembra  fuori  pista  il  lungo  saggio  (di  ormai  parecchi  anni  fa)  di  R.  ROSSINI. 
Note  alla  "Historia  Mediolanensis"  di  Landolfo  luniore,  in  Contributi  dell'Istituto  di  Storia  Me- 
dievale, I:  Raccolta  di  studi  in  memoria  di  Giovanni  Soranzo.  Milano  1968.  pp.  41 1-480.  saggio 
che  comunque  rappresenta  l'unico  studio  monografico  dedicato  a  questo  autore.  Per  alcune  indi- 
cazioni di  come  si  dovrebbe  procedere  nell'analisi  deW Historia  cfr.  O.  CAPITANI.  Da  Landolfo 
Seniore  a  Landolfo  luniore:  momenti  di  un  processo  in  crisi,  in  Milano  e  il  suo  territorio  in  età 
comunale,  pp.  589-622.  Si  avrà  occasione  di  parlarne  in  altra  sede,  quando  si  vorrà  fornire  un 
commento  (e  una  traduzione!)  dello  stesso  scritto  landolfiano. 

Secondo  C.  VIOLANTE,  Arnolfo,  in  DBI  4  (1962).  pp.  281  s.,  l'opera  fu  composta  in  due 
tempi:  i. primi  tre  libri  dopo  l'Epifania  del  1072;  il  IV  e  il  V  dopo  il  1077;  l'idea  è  condivisa  da  L. 
Fasola,  Ar/ìi///"  von  Mailand,  in  «Lexikon  des  Mittelalters»  1  (1980).  col.  1020;  P.  GOLINELLI. 
La  Fatarla.  Lotte  religiose  e  sociali  nella  Milano  dell 'XI  secolo.  No\  ara-Milano  1984.  p.  28;  .-X. 
Ambrosioni.  Arnolfo,  cronista  (sec.  XI).  in  DCA  1  (1987).  pp.  270  s.  Condivido  invece  l'ipotesi 
di  R.  SCHIEFFER.  Die  Entstehung  des  papstlichen  Investiturverbots  fiir  den  deutsclien  Konig. 
(MGH  Schriften  28),  Stuttgart  1981.  p.  1  15  s.  n.  37.  che  ne  ipotizza  tre;  cfr.  anche  Ze\.  Arnulf 
von  Mailand,  pp.  13-16. 
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dopo  la  Pasqua  del  1075  -  morte  che  segna  di  fatto  l'illanguidirsi  della  lotta  -  Ar- 
nolfo, dopo  aver  apportato  alcune  piccole  variazioni  ai  primi  tre  libri  della  sua 
opera,  aggiunge  il  libro  quarto,  annunciarne  con  soddisfazione  la  fine  dello  scisma 
dei  Patarini.  Nel  frattempo,  vale  a  dire  circa  tra  il  1072  e  il  1075,  la  prima  stesura 
del  Liber  ha  però  già  cominciato  una  sua  tradizione  autonoma,  tant'è  vero  che  un 
ramo  dello  stemma  codicum  presenta  manoscritti  recanti  solo  i  libri  I,  II  e  III.  Una 
successiva  ripresa  non  è  testimoniata  dalla  trasmissione  manoscritta.  È  però  il  det- 
tato che  tradisce  una  difformità  e  un'altra  pausa  nella  composizione:  mentre  il 
quarto  libro  ha  certamente  una  connessione  profonda  di  argomenti  col  terzo  e  ter- 
mina con  una  clausola  retoricamente  efficace  come  ogni  explicit  che  si  rispetti,  la 
narrazione  del  quinto,  invece,  si  imposta  su  un  piano  del  tutto  diverso,  con  una 
scarna  successione  di  episodi  -  l'elezione  di  Tedaldo  ad  arcivescovo,  l'attentato  di 
Cencio  a  Gregorio  VII,  la  lotta  tra  re  e  papa  con  l'episodio  di  Canossa,  la  procla- 
mazione ad  antiré  di  Rodolfo  -  che  fa  cessare  la  protratta  concentrazione  sulle  vi- 
cende interne  di  Milano.  Ma  soprattutto,  al  confronto  con  le  precedenti  espressioni 
di  condanna  della  politica  doppiogiochista  di  Ildebrando  -  ora  divenuto  papa  Gre- 
gorio VII  -  suona  qui  singolare  il  riconoscimento  della  superiore  validità  della 
causa  romana.  Arnolfo,  dopo  i  fatti  del  1077,  muta  atteggiamento  nei  confronti  del 
papa  riformatore,  prima  aspramente  attaccato  quale  indesiderato  rappresentante  di 
una  ostinata  politica  di  accentramento  per  nulla  rispettosa  della  potenza  e  indipen- 
denza ambrosiane.  E  tuttavia  solo  in  questo  si  risolve  il  'ribaltamento'  ideologico, 
il  «pentimento»  -  come  è  stato  detto  -  dello  scrittore,  non  certo  in  una  pacificante 
ammissione  della  validità  delle  istanze  dei  Patarini.  Il  cambiamento  di  prospettiva  è 
ampiamente  giustificabile  alla  luce  dei  nuovi  eventi.  Quando  il  tentativo  di  disarti- 
colare l'ordine  costituito  -  la  societas  Christiana  identificata  tout  court  con  la  tradi- 
zione ambrosiana  e  con  la  necessità  dell'indipendenza  di  Milano  -  si  è  episodica- 
mente incarnato  nella  figura  di  Ildebrando,  Arnolfo  vi  si  è  fieramente  opposto  e  con 
una  acrimonia  solo  apparentemente  in  contraddizione  coi  toni  intiepiditi  del- 
l'epilogo. Il  quinto  libro  è  la  spia  del  fatto  che,  nei  colti  ambienti  milanesi  del- 
l'anno 1077,  si  sta  avvertendo  un  cambiamento,  giusto  a  proposito  del  ruolo  della 
chiesa  romana  e  delle  relazioni  con  i  suoi  vertici.  Per  lo  scrittore  del  Liber  gestorum 
recentium  nel  1077  l'avvicinamento  a  Roma  non  significa  l'avvicinamento  ai 
Patarini.  Se  ai  tempi  del  miles  Erlembaldo  e  del  gonfalone  di  San  Pietro,  consegna- 
togH  dalle  mani  stesse  del  papa,  si  ha  un  incontro  tra  il  vertice  della  cristianità 


'"^  Di  un  tardivo  pentimento  arnolfiano  si  è  ripetutamente  parlato  nel  corso  del  lungo  dibat- 
tito storiografico  relativo  alla  Fatarla:  cfr.,  per  citare  solo  alcuni  nomi  di  studiosi,  gli  scritti  di  G. 
P.  PURICELLI  infra\  C.  PELLE^GRINI,  /  santi  Arialdo  ed  Erlembaldo.  Storia  di  Milano  nella  se- 
conda metà  del  secolo  XI,  Milano  1897;  M.  MANITIUS,  Geschichte  der  lateinischen  Literatur  des 
Mitlelalters,  3,  Munchen  1931,  pp.  507-509;  H.  E.  J.  COWDREY,  The  Papacy,  the  Paterenes  and 
the  Church  of  Milan,  in  «Transactions  of  the  Royal  Historical  Society»  ser.  5,  18  (1968),  p.  44, 
clic  parla  di  una  «conversione»  del  cronista;  A.  Ravasi,  Vite  parallele  di  santi  medievali  (sec. 
XI).  Analisi  morfolof^ica  della  "legenda"  agiografica  latina  nata  intorno  a  Arialdo  e  Giovanni 
Gualberto,  in  «Poliorama»  I  (1982),  p.  135,  secondo  la  quale  addirittura  «(Arnolfo)  successiva- 
mente si  avvicina  alla  parie  patarina  |...|  e  dopo  l'assassinio  del  capo  si  inserisce  nel  gruppo  dei 
compagni  di  Erlembaldo». 


I 
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(inteso  come  alta  gerarchia  cattolico-romana  ed  elementi  di  spicco  del  monache- 
simo riformato)  e  la  contestazione  patarina,  tutta  interna  alla  chiesa  milanese,  que- 
sto incontro  si  verifica  perché  riforma  romana  e  fermenti  diciamo  "dal  basso"  - 
specificando  che  il  largo  coinvolgimento  laicale  nella  ribellione  è  socialmente  tra- 
sversale -  operano  nello  stesso  campo  d'azione  collettiva  e  non  perché  i  due  poli 
sono  concordi  in  una  teoria  della  Christianitas^^ .  La  cathedra  Sancti  Petri,  nel  mo- 
mento della  pili  forte  proposizione  di  un  ordinamento  giuridico  assoluto,  prima  in- 
contra, poi  legittima  e  appoggia  coloro  che,  di  fatto,  si  oppongono  ad  un  ordina- 
mento giuridico  concorrente,  quello  appunto  della  fierissima  e  indipendente  Mi- 
lano'6.  Ma  la  forte  spinta  eversiva  insita  nell'operato  e  nelle  idee  dei  compagni  di 
Arialdo  -  quella  spinta  che  si  teme  sia  destinata  a  coagularsi  in  un  ordinamento 
giuridico  alternativo  sia  agli  Ambrosiani  sia  ai  Romani  -  è  un  problema  che  Roma 
si  troverà  ben  presto  ad  affrontare:  nel  1077  già  piìi  volte  attraverso  reiterate  mis- 
sioni pacificatrici  si  è  tentato  di  contenerla.  L'ambasceria  di  Anselmo  da  Baggio  e 
dell'arcidiacono  Ildebrando,  la  successiva  missione  di  Pier  Damiani,  le  Constitii- 
tiones  di  Mainardo  e  Minuto,  la  stessa  opera  agiografica  -  la  vita  Arialdi  -  dell'ex 
patarino  Andrea  di  Strumi,  entrato  nei  ranghi  dell'ordine  vallombrosano,  sono 
chiare  prove  della  preoccupazione  di  mantenere  tutto  sotto  controllo'^. 

3.  Ma  torniamo  all'opera  di  Arnolfo.  Nel  quinto  libro  non  compare  una  clau- 
sola letterariamente  degna  di  figurare  come  tale  o  almeno  comparabile  a  quella  con 
cui  termina  il  libro  quarto;  la  cosa  può  far  certamente  pensare  ad  una  interruzione 
al  momento  della  morte '8.  Ribadisco  e  riassumo:  sia  nel  momento  della  prima  re- 
dazione in  tre  libri,  sia  quando  Arnolfo  ne  aggiunge  un  quarto,  e  perfino  nell'ultima 
breve  integrazione  filoromana  (dove  si  ritratta  solo  un  atteggiamento  ostile  contro 
la  politica  ildebrandina),  l'intenzione  dell'autore  è,  non  c'è  dubbio,  la  denuncia  e  la 
circostanziata  critica  del  'pensiero  e  delle  azioni  dei  Patarini.  Ciò  che  sembra  gui- 


'5  Per  quest'impostazione  resta  fondamentale  il  contributo  di  P.  BOURDIEU.  Genèse  et 
structure  du  champ  religieux,  in  «Revue  française  de  sociologie»  12  (  1971  ),  pp.  295-334. 

'6  Fer  il  concetto  di  'ordinamento  giuridico'  v.  la  copiosa  voce  corrispondente  in  Enciclope- 
dia del  diritto,  voi.  30,  Varese  1980,  pp.  639-836,  in  particolare  la  parte  sulle  dottrine  generali 
curata  da  F.  MODUGNO  (pp.  678-736)  e  quella  sul  diritto  canonico  dovuta  a  P.  A.  D'AVACK  (pp. 
736-746);  di  quest'ultimo  cfr.  anche  Corso  di  diritto  canonico.  1.  Introduzione  sistematica  al  di- 
ritto della  Chiesa,  Milano  1956,  in  part,  sulla  famosa  questione  se  le  norme  della  Chiesa  siano 
giuridiche  o  meno  pp.  81-127.  Recentissimo  e  innovativo  è  poi  P.  GROSSI.  L'Ordine  giuridico 
medievale,  Bari  1995,  in  part.  pp.  80-85.  109-123.  203-222. 

Per  l'ambasceria  di  Anselmo  e  Ildebrando  cfr.  ARNOLFO,  Liher  gestorum  recentiuni.  111. 
12,  pp.  116  s.;  per  quella  di  Pier  Damiani  ibidem.  111,  13,  pp.  1 18  s.  e  la  lettera  damianea  in  Die 
Briefe  des  Petrus  Damiani,  2,  nr.  65,  ed.  K.  Reindel,  Miinchen  1988,  pp.  228-2471989.  Per  le 
Constitutiones  Mainardi  et  Minuti,  v.  ed.  J.  HARDOUIN,  Acta  conciliorum  et  epistolae  decretales 
ac  constitutiones  summorum  Pontifìcum,  VI,  1,  Parisiis  1714,  coli.  1018-1086  (rist.  in  Sacrorum 
conciliorum  nova  et  aplissima  collectio,  19,  coli.  946-948  e  in  calce  ad  Arnolfo  nell'ed.  RIS  4, 
pp.  32-33)  e  ed.  J.  v.  Pflugk-Harttung,  Iter  Italicum,  1,  nr.  39,  Stuttgart  1883,  pp.  424-429. 
Per  ANDREA  DI  Strumi,  Vita  Sancti  Arialdi,  v.  l'ed.  F.  BaethgEN,  in  MGH  SS  30/2,  Hannove- 
rae  1929,  pp.  1049-1075. 

Di  parere  contrario  ZEY,  Aniulfvon  Mailand,  pp.  10-13. 
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dare  le  scelte  narrative  di  Arnolfo  intese  a  raggiungere  questo  scopo  è  l'idea  di  fare 
dei  personaggi  storici  e  delle  loro  vicende  dei  tipi  ideali,  degli  esempi  incarnati,  con 
un  procedimento  che  si  ritrova  spesso  nella  letteratura  polemica  contemporanea. 
Alla  radice  di  questa  operazione  sta  una  straordinaria  fiducia  nella  leggibilità  del 
passato  e  la  consapevolezza  della  forte  responsabilità  dell'intellettuale  che  si  fa 
interprete  di  un  non  sempre  perspicuo  disegno  divino. 

Il  Liber  gesîomm  recentium  prende  inizio  dal  racconto  di  un  episodio  che 
nella  sua  complessità  non  è  noto  altrimenti,  vale  a  dire  dei  fatti  che  videro  coin- 
volto nella  conquista  del  soglio  arcivescovile  milanese  Ugo  di  Provenza'^.  Le  sue 
trame  per  assicurarsi  il  controllo  di  Milano  -  l'imposizione  che  il  figlio  divenga 
uno  dei  chierici  della  cattedrale,  tra  i  quali  la  tradizione  milanese  vuole  che  si  scel- 
gano gli  arcivescovi  -  non  destano  troppo  scandalo.  Ciò  che  getta  una  luce  sinistra 
sulla  figura  di  Ugo,  e  la  ragione  per  la  quale  egli  è  da  Arnolfo  menzionato  quale 
typiis  del  regnante  punito  per  la  sua  mancanza  di  aurea  medietas,  è  la  rissa  tra  i 
servi  portatori  d'acqua  durante  una  dieta  del  regno,  che  egli  scatena  per  togliere  di 
mezzo  l'arcivescovo  in  carica  e  risolvere  con  la  violenza  una  situazione  di  inerzia 
protrattasi  troppo  a  lungo.  I  piani  di  Ugo  falliscono  e  il  racconto  prosegue  lamen- 
tando la  sua  insolenza  e  superbia  e  narrando  della  sua  esautorazione:  egli  non  può 
che  essere  un  condannabile  esempio  negativo. 

Con  la  narrazione  della  cattura  di  Ottone  II  e  della  moglie  bizantina  Teofano 
da  parte  dei  Saraceni  sembra  che  lo  scrittore  disegni  un  quadro  nella  larga  maggio- 
ranza arricchito  dalla  fantasia  o,  meglio,  condizionato  dal  primario  intento  di  sotto- 
lineare soltanto  alcuni  motivi  ideali:  in  questo  caso  l'esaltazione  della  figura  di  Ot- 
tone, degno  rappresentante  di  una  casata  di  regnanti  valorosi  e  capaci  che  riusci- 
rono a  «consolidare  felicemente  l'Impero  Romano»  e  a  «compiere  molte  famose 
imprese,  degne  della  grandezza  imperiale»2o.  Si  tratta,  insomma,  di  una  testimo- 
nianza adatta  allo  scopo  di  ricostruire  con  pochi  tratti  il  personaggio  dell'impera- 
tore, senza  troppa  enfasi  e  insieme  fornendo  informazioni  essenziali  per  collocare 
la  sua  figura  tra  i  "buoni",  e  non  nella  schiera  dei  condannati  per  superbia  o  avidità. 

Un  altro  passo  del  Liber  fornisce  ancora  una  volta  dati  inediti  su  un  episodio- 
cardine  della  storia  della  chiesa  milanese  del  X  secolo:  si  tratta  dello  scisma  in  seno 
all'arcivescovato  stesso  causato  dalla  contesa  per  la  prestigiosa  sede  sorta  tra 
Adelmanno  e  Manasse-'.  Quest'ultimo,  pur  se  è  stato  scelto  e  investito  dall'impera- 
tore, ha  il  torto  di  essere  uno  straniero,  una  pecorella  borgognona  introdottasi  nel 
gregge  ambrosiano.  Adelmanno  è  invece  in  una  posizione  irregolare  per  quanto  ri- 
guarda l'assenso  imperiale  -  visto  che  è  stata  solo  la  cittadinanza  milanese  a  vo- 
lerlo — ,  ma  ha  il  vantaggio  di  provenire,  per  natali,  de  Mediolano.  Tra  i  due  con- 
tendenti esce  vincitore  il  cauto  Valperto,  un  personaggio  che,  costruito  quale  con- 
traltare positivo  rispetto  agli  eccessi  di  Adelmanno  e  Manasse,  non  perde  mai  le 
sue  caratteristiche  di  prudenza  e  accortezza,  al  punto  che  riesce  senza  inciampi  ad 


''^  Arnolfo,  Lìher  fiestonun  rccciìtium,  I,  1-3,  pp.  60-63. 
2"  Ibidem,  I,  9,  pp.  66-69. 
2'  IhidciiL  I.  4.  pp.  62  s. 
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Ottenere  l'aiuto  di  Ottone  e  a  prevenire  con  l'astuzia  le  mosse  del  nemico--.  Ancora 
una  volta  un  esempio  di  medietas  premiata. 

Anche  il  profilo  concepito  per  la  figura  dell'arcivescovo  Ariberto  d'Intimiano 
risponde  all'esigenza  di  delineare  il  tipo  ideale  di  un  governante  dalle  cui  vicende 
occorre  trarre  insegnamento  per  guardare  con  corretto  spirito  critico  ai  fatti  con- 
temporanei. Se  per  Landolfo  Seniore  non  ci  sono  macchie  nel  curriculum  vitae  del- 
l'arcivescovo, che  è  sempre  descritto,  in  ogni  sua  azione,  quale  stremais  et  virilis 
defensor  delle  prerogative  della  Chiesa  d'Ambrogio,  la  prospettiva  da  cui  guarda 
Arnolfo  è  a  questo  proposito  diversa  e  non  unicamente  a  motivo  della  sua  apparte- 
nenza alla  classe  capitaneale,  a  differenza  del  valvassore  Landolfo.  Non  è  soltanto 
la  distanza  di  ceti,  che  pure  esiste,  tra  i  due  scrittori  che  causa  gli  scarti  ideologici 
nelle  rispettive  descrizioni  dell'operato  di  Ariberto.  E  il  particolare  impianto  ideale, 
la  divergente  intenzionalità  delle  loro  opere  a  determinare  1" intima  struttura  della 
nan'azione,  a  mettere  in  evidenza  alcune  caratteristiche  della  personalità  dell'arci- 
vescovo e  non  altre.  Ad  Arnolfo  non  possono  sfuggire  le  ombre  del  governo  ari- 
bertiano,  quelle  ombre  che  vengono  sempre  messe  singolarmente  in  risalto,  pur  in 
un  contesto  descrittivo  favorevole  e  pacatamente  elogiativo. 

Arnolfo  colloca  Ariberto  in  una  posizione  davvero  singolare  nel  momento  di 
forte  crisi  ed  incertezza  istituzionale  venutosi  a  creare  dopo  la  morte  senza  eredi  di 
Enrico  IL  poiché  fa  riferimento  al  suo  intervento  diretto  ad  una  incoronazione  in 
Germania  dell'eletto  Corrado  IL 

Mentre  Fltalia  era  incerta  tra  questi  pensieri.  Ariberto.  sdegnando  il  consorzio  dei  suoi 
colleghi,  contro  la  loro  volontà,  anzi  con  la  loro  opposizione,  andò  in  Germania,  per  eleg- 
gere, lui  solo,  il  re  tedesco.  E.  poiché  i  Tedeschi  si  scelsero  Corrado,  egli  lo  approvò  e  lo  in- 
coronò davanti  agli  occhi  di  tutti,  ricevendo  da  lui  -  oltre  a  moltissimi  doni  -  l'episcopato  di 
Lodi,  affinché,  così  come  ne  aveva  consacrato  il  \escovo.  similmente  ve  lo  potesse  in\e- 
stire--\ 

Pur  se  la  questione  è  assai  controversa  per  F  apparente  impossibilità  di  accor- 
dare le  diverse  fonti  che  accennano  a  questo  episodio-^,  come  si  vede  nella  testi- 
monianza del  Liber  gestorum  recentium  è  posta  particolare  enfasi  sulla  solitudine 
di  Ariberto  in  questa  impresa,  che  rappresenta  a  tutti  gli  effetti  -  è  questa  Tinteipre- 
tazione,  per  così  dire,  del  minimo  comune  denominatore  delle  diverse  notizie  -  la 
scelta  del  nuovo  re.  La  figura  del  presule  si  staglia  isolata,  carica  di  tutta  la  respon- 
sabilità di  quella  decisione.  Il  quadro  è  però  gravato  di  feroce  ironia,  alla  luce  degli 
avvenimenti  futuri,  vale  a  dire  in  considerazione  del  fatto  che  sarà  proprio  questa 
"creatura  delLarcivescovo",  il  «suo  imperatore»  come  vien  detto  in  un  punto,  ad 
assediare  Milano  e  ad  imprigionare  lo  stesso  Ariberto-\  Agli  occhi  di  Arnolfo  l'ar- 
civescovo ha  ecceduto  nella  sua  sete  di  potere  ed  è  rimasto  ferito  dalla  stessa  arma 


22  Ibidem,  I.  5,  pp.  62-65. 
Ibidem,  11.  2.  pp.  82  s. 

2-*  Per  la  delineazione  dei  problemi  inerenti  questo  e  numerosi  altri  snodi  dello  scritto  ctV.  il 
commento  all'ed.  del  Liber  gestorum  recentium  da  me  curata. 
25  Arnolfo.  Liber  gestorum  recentium,  II.  12.  pp.  92  s. 
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che  stava  affilando:  non  si  tratta  qui  dell'odio  dell'uomo  di  parte  per  chi  ha  capito- 
lato di  fronte  all'avversario  e  ha  fatto  involontariamente  in  modo  che,  con  l'appog- 
gio del  Salico,  i  valvassori  avessero  la  meglio;  è  piuttosto  il  rimprovero  del  saggio 
nei  confronti  di  chi  si  è  macchiato  della  grave  colpa  dell 'immoderazione: 

Multis  igitur  prosperatus  successibus  presul  Heribertus  immoderate  paululum  dominaba- 
tur  omnium,  suum  considerans,  non  aliorum  animum-^. 

Anche  nella  scarna  successione  di  vicende  che  chiude  l'opera  nel  V  libro  an- 
cora una  volta  non  si  fatica  a  trovare  un  Leitmotiv:  ciò  che  lega  l'uno  all'altro  i  vari 
personaggi  (Tedaldo,  Cencio,  Enrico)  è  la  ritornante  incarnazione  del  superbo  pu- 
nito, una  figura  che  merita  la  crudezza  di  un  implacabile  giudizio. 

4.  Altrettanto  implacabile,  allora,  deve  essere  la  condanna  dell'atto  di  super- 
bia per  eccellenza,  quello  dei  Patarini  che  hanno  tentato  di  perturbare,  di  pervertire 
quella  distinctio  ordiniim  che  Dio  stesso  ha  voluto  al  fine  di  preservare  il  vivere 
civile^^:  giudicando  da  semplici  diaconi  il  loro  arcivescovo  e  preferendo  come 
maestri  gli  idiotae  laici  ai  doctores  ecclesiastici^.  Se  Arnolfo  stesso  -  sono  le  pa- 
role del  prologo  -  pur  essendo  un  clericus  e  un  fedele  servo  della  chiesa  cattolica, 
non  osa  considerarsi  parte  degli  spirituales,  perché  è  sì  un  buon  cristiano  ma  non 
un  asceta,  tanto  piìi  quelli,  allora,  non  dovrebbero  permettersi  di  insultare  i  loro  su- 
periori per  ordinem  come  invece  hanno  fatto  dall'alto  della  loro  falsa  spirituali- 
tas'-"^. 

Dalla  narrazione  dei  libri  III  e  IV  che  mira  al  cuore  del  problema,  si  evince 
che  per  Arnolfo  -  ma  lo  stesso  si  potrebbe  dire  per  Landolfo  Seniore  -  la  Fatarla  è 
una  vera  e  propria  eresia.  Si  può  dire  che  la  sua  proposizione  delle  vicende  milanesi 
degli  anni  1056-1075,  anzi  la  sua  stessa  concezione  del  dissenso  patarino  sia 
assimilabile  a  quella  di  una  setta  classica''^. 

L'insorgere  della  protesta  violenta  di  Arialdo,  Landolfo  e  i  loro  compagni  è 
descritto  come  «un  horror  grandissimo» ''i  che  si  identifica  di  fatto  in  un  error:  ba- 
sterebbe -  dice  Arnolfo  -  cambiare  la  littera  cum  aspiratione,  come  ad  affermare, 
sfruttando  retoricamente  il  gioco  di  parole,  che  il  mascheramento  è  tenue.  Si  tratta 
di  una  devianza,  di  uno  scisma.  Arialdo,  un  semplice  diacono,  si  permette  di  essere 

^('Ibidem,  II,  10,  pp.  90s. 

27  Anche  secondo  G.  MICCOLI,  Per  la  storia  della  pataria  milanese,  in  «Bullettino  dell'Isti- 
tuto Storico  per  il  Medio  Evo»  70  (1958),  pp.  43-1 14,  in  part.  pp.  89-151,  è  centrale  per  la  com- 
prensione della  forza  dirompente  della  Pataria  proprio  la  novità  del  discorso  arialdino  a  proposito 
degli  ordines.  Questo  saggio  miccoliano  è  stato  rist.  in  ID.,  Chiesa  gregoriana.  Ricerche  sulla 
Riforma  del  secolo  XI  (Storici  Antichi  e  Moderni.  Nuova  Serie  17),  Firenze  1966,  pp.  101-160  e 
in  Medioevo  ereticale,  a  c.  di  O.  CAPITANI,  Bologna  1983-,  pp.  89-151. 

2^  Arnolfo,  Liher  gestomm  recentiuni.  111,  17,  pp.  124  s. 
Ibidem,  Praefatio. 

Bene  questo  viene  sottolineato  nella  trattazione  di  B.  STOCK,  The  Implications  of  Lite- 
racy. Written  Uinguage  and  Model  Is  of  Interpretation  in  the  Eleventh  and  Twelfth  Century,  Prin- 
ceton 1983,  in  part,  per  Arnolfo  pp.  163-174. 

^'  Arnolfo,  Liber  gestorum  recentium.  III,  8,  pp.  1  10  s. 
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«un  severissimo  interprete  della  legge  divina,  esprimendo  duri  giudizi  solo  contro  il 
clero».  Landolfo,  abile  parlatore  «capace  di  simulare  e  di  dissimulare  in  ogni 
cosa»32,  «(ja  un  giorno  all'altro»  usurpa  il  ruolo  di  predicatore  «contro  il  costume 
della  Chiesa  [...]  non  essendo  insignito  di  nessun  grado  ecclesiastico»^-"*;  il  conte- 
nuto dei  suoi  discorsi  davanti  alla  folla,  disegnata  come  un'entità  dagli  umori  mu- 
tevoli e  incontrollati,  è  «nuovo  e  inaudito» I  Patarini  si  scagliano  con  violenza 
incondizionata  contro  tutti  i  chierici  e  si  alleano  con  i  laici I  loro  leaders  sono 
tratteggiati  in  un  continuo  affanno  di  ricerca  del  consenso,  con  l'arma  -  bollata 
come  illecita  -  del  patto  giurato  che  appare  come  il  suggello  nefando  di  una  con- 
giura-^6  \\  laico  Erlembaldo  «s'accolla  un  compito  che  non  gli  spetta  [...]  giudi- 
cando a  suo  piacimento  i  peccati  dei  chierici»^^,  arriva  a  decidere  la  nomina  dell'a- 
bate di  San  Celso  e  ad  espellere  addirittura  l'arcivescovo  dalla  città''^.  E  ancora 
Arialdo  predica  contro  le  litanie  triduane''^,  un  cerimoniale  tanto  caro  alla  liturgia 
ambrosiana  quanto  considerato  dai  Patarini  in  contrasto  con  l'assoluta  aderenza  al 
dettato  evangelico,  mentre  Erlembaldo,  oltre  a  spostare  la  tradizionale  data  per  im- 
partire il  battesimo  dal  sabato  di  Pentecoste  al  sesto  giorno  in  albis^^\  si  rifiuta  di 
utilizzare  il  crisma  consacrato  dal  clero  ambrosiano,  «lo  sparge  per  terra  davanti  a 
tutto  il  popolo  e  lo  pesta  coi  piedi,  tirandone  poi  fuori  uno  suo,  di  cui  non  si  sa  né 
da  chi  sia  stato  preparato,  né  da  dove  venga»^!.  A  conclusione  del  quarto  libro  le 
parole  di  Arnolfo  sono  inequivoche:  «Hic  iam  apparet  scismatis  huìiisce  terminus, 
decern  novemque  per  cinnos  s'emper  ab  ipsa  radice  pulidando  pratensi»^-:  come  a 
dire:  «per  grazia  di  Dio  è  tutto  finito,  ma  si  è  trattato  di  una  vera  setta,  che  per  quasi 
vent' anni  ha  continuato  a  germinare  dalla  stessa  eretica  radice». 

Anche  Landolfo  noXV Historia  Mediolanensis  parla  di  vera  contaminazione 
eretica  diffusa  dagli  pseiidosacerdotes  della  Pataria^-'';  arriva  ad  affermare  che  co- 
loro che  Girardi  de  Monte/orti  sententiis  fere  consentiebant  si  sarebbero  uniti  ai 
Patarini"^,  i  quali  ultimi  proprio  ddWtfalsae  sententiae  degli  scismatici  piemontesi. 


32  Ibidem,  III,  1 1,  pp.  114  s.  È  una  chiara  reminiscenza  del  ritratto  che  Sallustio  disegna  di 
Catilina. 

Ibidem,  III,  8,  pp.  110  s. 

Ibidem,  III,  10,  pp.  112  s. 

Ibidem,  m,  10  e  1 1,  pp.  1 12-1 17. 

Ibidem,  III,  10,  18  ecc.,  pp.  1 12  ss. 

Ibidem,  m,  14,  pp.  120  s. 

Ibidem,  m,  15,  pp.  122  s. 
-^^  Ibidem. 

'^^  Ibidem,  IV,  5,  pp.  144  s. 

'^^  Ibidem,  IV,  6,  pp.  144  s. 

"^^^  Ibidem,  IV,  11,  pp.  150  s. 

Cfr.  O.  Capitani  nella  Introduzione  a  Medioevo  ereticale,  p.  18,  a  commento  delFarti- 
colo  del  Gracco:  «Non  è  senza  significato  che  lo  stesso  Gracco  attribuisca  -  e  certo  con  ragione  - 
a  Landolfo  Seniore  l'intenzione  di  collocare  i  Patarini  in  una  posizione  necessariamente  ereti- 
cale: per  la  Chiesa  di  un  Landolfo,  infatti,  l'azione  e  il  comportamento  dei  seguaci  di  Arialdo 
sono  radicalmente  alternativi  a  quello  che  potremmo  chiamare  il  ''conformismo  socio-religioso" 
dei  tempi  di  Ariberto». 

LANDOLFO,  Hist.  Med.  Ill,  19,  p.  87,  il.  38-40. 
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snidati  qualche  anno  prima  dall'arcivescovo  Ariberto,  avrebbero  tratto  tutto  il  loro 
incredibile  astio  nei  confronti  del  matrimonio  dei  chierici-^\  Mi  sembra  che,  a 
commento  di  questa  scelta  narrativa  non  si  possa  solo  dire  che  lo  scrittore  dimostra, 
sì,  una  «grande  abilità  polemica»^^^  ma  che  si  tratta  di  fatto  di  «un'accusa  che  ri- 
sulta ingiusta,  se  non  falsa»-^^.  La  contiguità  tra  Patarini  ed  eretici  di  Monforte  ma- 
gari non  sul  territorio  dell'elaborazione  concettuale,  ma  su  quello  della  prassi  -  che 
è  quel  che  più  conta  -  per  Landolfo  è  reale  e  pericolosa. 

5.  È  noto  che  si  è  parlato  spesso  nella  storiografia  eresiologica  -  magari  or- 
mai assai  distante  cronologicamente  dall'acquisizione  di  nuovi  dati  e  dall'avvedu- 
tezza degli  studi  più  recenti  -  di  una  sorta  di  «vuoto  ereticale»,  di  un'improvvisa 
assenza  di  nuovi  focolai  d'eresia  nella  seconda  metà  del  secolo  XI,  dopo  il  disor- 
ganico fiorire  del  dissenso  tra  il  1000  e  il  1050,  cioè  dopo  i  vari  eretici  d'Aquitania, 
d'Arras,  di  Liegi,  di  Châlons-sur-Marne,  di  Goslar,  canonici  di  Orléans  e  Monf or- 
tini.  Il  Dupré,  ad  esempio,  scrisse  che  in  questo  periodo  «non  si  ha  alcuna  notizia  di 
eresie,  che  sono  cessate  bruscamente  con  la  metà  del  secolo»;  nell'Italia  settentrio- 
nale «il  patarismo,  tipico  moto  di  popolo,  fiancheggia  l'azione  della  Chiesa  e  non 
sviluppa  perciò  gli  spunti  eterodossi  che  pur  conteneva  (il  dubbio  [cioè]  sulla  vali- 
dità dei  sacramenti)»48.  Mi  sembra  che  di  fatto  non  sia  più  possibile  consentire  con 
queste  affermazioni:  come  si  è  visto  proprio  le  coeve  testimonianze  -  meglio,  al- 
cune testimonianze  -  parlano  di  eresia'^^  e  poiché  l'eresia  descritta  da  Arnolfo  e  da 
Landolfo  viene  risucchiata  episodicamente  -  ripeto  -  nella  riforma  della  chiesa  di 
Roma,  nella  Riforma  della  Chiesa  tout  court,  ci  troviamo  nella  fortunata  circo- 
stanza, che  mai  si  verifica  nei  casi  delle  eresie  intese  come  tali,  di  avere  a  disposi- 
zione anche  le  testimonianze  che  non   parlano  di  eresia:  Andrea  di  Strumi,  il 


-^5  Ibidem,  III,  26,  p.  93, 11.  46-48. 

Miccoli,  Per  la  storia  della  Fatarla  milanese,  in  Medioevo  ereticale,  p.  90. 
L.  Paglini,  Eretici  del  Medioevo.  L'albero  selvatico  (Il  mondo  medievale,  20),  Bologna 
1989,  pp.  43  s. 

E.  DUPRÉ  Theseider,  Problemi  di  eresiologia  medievale,  in  «Bollettino  della  Società  di 
Studi  Valdesi»  102  (1957),  pp.  3-17,  rist.  in  ID.,  Mondo  cittadino  e  movimenti  ereticali  nel  Me- 
dioevo, Bologna  1978,  pp.  213-231.  Piìj  recentemente  il  PAGLINI,  Eretici  del  Medioevo,  p.  43, 
che  pure  inserisce  la  Fatarla  nella  sua  lista  delle  eresie  del  Mille,  specifica  che  «è  significativo 
che  [...]  le  fonti  non  ci  ricordino  movimenti  ed  episodi  ereticali».  Ma  nella  frase  incidentale  che 
sta  al  posto  della  parentesi  quadra,  contraddice  la  sua  stessa  affermazione:  «al  di  là  di  un  uso  dila- 
tato di  eretico  o  di  eresia  nei  lesti  pubblicistici  contemporanei». 

Non  si  dimentichi  che  la  storiografia  eresiologica  parla  di  eresia  medievale  come  di  un 
"Concetto  fluttuante»,  che  sfugge  ai  tentativi  di  rigido  inquadramento,  sia  esso  teorico  o  compor- 
tamentale. Per  una  riflessione  a  questo  proposito  cfr.  il  recente  contributo  di  L.  PAGLINI,  L'eresia 
e  l'inquisizione.  Per  una  complessiva  riconsiderazione  del  problema,  in  Lo  spezio  letterario  nel 
Medioevo.  1.  //  Medioevo  latino,  voi.  2:  Ui  circolazione  del  testo,  Roma  1994,  pp.  361-405,  in 
part.  pp.  361-373  e  379-382,  che  in  molti  assunti  -  in  accordo  con  G.  ZANELLA,  in  part.  Hereti- 
(  alia  italica,  in  A  Ovidio  Capitani.  Scritti  degli  allievi  bolognesi,  a  c.  di  M.  C.  De  Malteis,  Bolo- 
gna 1990,  pp.  189-226  -  si  contrappone  alla  concezione  dei  problemi  esposta  in  numerosi  saggi 
(citati  sia  dal  Paolini  che  dallo  Zanella)  da  G.  G.  MliRLO. 
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prete  Siro,  Bonizone  di  Sutri,  Pier  Damiani,  Anselmo  da  Baggio,  lo  stesso  Gregorio 
VII. 

Prevalentemente  su  questi  scritti  ha  puntato  l'attenzione,  come  era  ovvio 
aspettarsi,  la  cultura  che  dal  conflitto  è  uscita  vincitrice,  e  cioè  la  cultura  della  so- 
cietas  Christiana  "restaurata"  in  senso  gregoriano. 

La  cartina  di  tornasole  rappresentata  dall'indagine  sulla  ricezione  dell'opera 
arnolfiana  nella  lunga  durata  -  addirittura  attraverso  il  medio  evo  fino  all'età  mo- 
derna -  non  solo  prova  quanto  ineludibile  sia  il  fenomeno  della  perdita  delle  carat- 
teristiche di  virulenza  polemica  in  opere  pubblicistiche  che  si  riducono  ad  essere 
contenitori  di  cronaca^O;  ma  anche  testimonia  quanto  tenacemente  si  sia  occultato  il 
messaggio  di  alcuni  scrittori  contemporanei  (messaggio  che  suona  a  un  di  presso: 
la  Pataria  è  nella  sua  sostanza  una  pericolosa  eresia)  e  in  definitiva  quanto  insi- 
stentemente si  sia  sottolineato  che  Landolfo  non  era  che  un  mendace  nicolaita  e 
Arnolfo  un  avventato  calunniatore,  fortunatamente  convertitosi  però  nell'ultima 
parte  della  sua  vita. 

Una  delle  rare  voci  fuori  del  coro,  quella  di  uno  storiografo  attivo  presso  la 
corte  di  Ludovico  il  Moro,  Tristano  Calco  (vissuto  tra  il  1450  ca.  e  il  1514/15)^^',  fu 


50  II  processo  si  avvia  con  ogni  probabilità  non  molto  dopo  il  tumultuoso  periodo  della  lotta 
per  le  investiture  ed  è  anzitutto  testimoniato  dai  "recipienti"  in  cui  sono  trascritti  i  testi:  grandi 
miscellanee  in  cui  vengono  raccolte  opere  diversissime  e  di  differenti  autori,  accomunate  dalla 
loro  "milanesità".  È  dimostrabile  che  i  pochi  manoscritti  medievali  superstiti  (del  XIV  o  XV  sec.) 
che  hanno  queste  caratteristiche  sono  anche  nella  forma  copie  di  codici  simili  pii:i  antichi.  Tra 
XIII  e  XIV  sec.  il  De  magmilibiis  Mediolani  di  BONVESIN  DA  LA  RIVA  (1240/50-1315)  è  la 
prima  opera  a  prendere  in  considerazione  F  insieme  dei  diversi  contributi  "storiografici"  di  epoca 
anteriore  -  tra  cui  anche  Landolfo,  Arnolfo  e  Landolfo  di  S.  Paolo  -  e  ad  asservirli  ad  una  precisa 
lettura  attualizzante,  trasformandone  le  originarie  intenzionalità.  Su  Bonvesin  si  veda  B.  SASSE 
TATEO,  Tradition  und  Pragmatik  in  Bonvesins  ''De  magnalihus  Mediolani" .  Studien  zur  Arheits- 
technik  und  zum  Selbstverstàndnis  eines  Maildnder  Schriftstellers  ans  dem  spdten  13.  Jalirlum- 
dert  (Europaische  Hochschulschriften  III,  452),  Frankfurt  am  Main  1991,  in  part.  pp.  61-122  e 
per  quel  che  concerne  Arnolfo  pp.  79-83.  Alfinizio  del  XIV  secolo  la  medesima  operazione  è 
condotta  da  Benzo  D'ALESSANDRIA  (t  ca.  1329)  nella  sua  monumentale  Cronica  a  mundi  prin- 
cipio usque  ad  tempora  Henrici.  Lo  si  deduce,  poiché  Topera  è  in  gran  parte  perduta,  dal  libro 
XIV,  il  cosiddetto  Opusculum  de  Mediolano  civitate  -  ed.  J.  R.  BERRIGAN,  Benzo  d'Alessandria 
and  the  Cities  of  Northern  Italy,  in  «Studies  in  Medieval  and  Renaissance  History»  4  (1967).  pp. 
125-192,  spec.  pp.  141-165  — ,  ove  troviamo  citati  brevemente  come  fonti  di  fatti  i  soliti  Lan- 
dolfo di  S.  Paolo,  Landolfo  Seniore  e  Arnolfo.  Per  la  bibliografia  v.  P.  TOMEA,  Tradizione  apo- 
stolica e  coscienza  cittadina  a  Milano  nel  Medioevo.  La  leggenda  di  S.  Barnaba  (Bibliotheca 
erudita,  2),  Milano  1993,  n.  1 14  p.  108.  Occorre  poi  citare  la  vasta  e  disordinata  produzione  di 
Galvano  Fiamma  (1283  -  ca.  1344),  assai  indicativa  del  procedimento  di  minuta  segmenta- 
zione e  sapiente  intreccio  di  notizie  tratte  dai  precedenti  "scrittori  di  cose  milanesi".  Su  Gal\  ano 
V.  TOMEA,  Tradizione  apostolica,  nn.  122-127,  pp.  112-115. 

51  Per  una  biografia  del  Calco  si  veda  -  oltre  a  F.  PETRUCCI,  Calco,  Tristano,  in  DBI  16 
(1987),  pp.  537-541  -  A.  BELLONI,  Tristano  Calco  e  gli  scrini  inediti  di  Giorgio  Merula.  in 
«Italia  medioevale  e  umanistica»  15  (1972),  pp.  283-328,  spec.  pp.  283-299  e  HAD.,  L"'Historia 
Patria"  di  Tristano  Calco  tra  gli  Sforza  e  i  Francesi:  fonti  e  strati  redazionali,  in  «Italia  medioe- 
vale e  umanistica»  23  (1980),  pp.  179-232,  ove  si  leggono  precisazioni  interessanti  sulla  metodo- 
logia di  lavoro  e  sull'uso  delle  fonti. 
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in  seguito  e  post  mortem  fieramente  avversata  da  colui  che  avrebbe  dovuto  essere 
già  nel  XVII  secolo  il  primo  editore  di  Arnolfo  e  dei  due  Landolfi:  Giovan  Pietro 
Puricelli-'»-.  Il  Calco,  infatti,  nella  composizione  della  sua  opera  storica  sullo  stato 
milanese,  VHistoria  patria^-',  utilizzò  massicciamente,  tra  l'impressionante  quantità 
di  altre  fonti  narrative,  gli  scritti  degli  autori  del  secolo  XI  e  in  particolare  il  Liber 
gestorum  recentiwn.  Si  può  anzi  dire  che  tutto  il  libro  VI  dtW Historia  patria  è  co- 
struito sulla  falsa  riga  e  a  commento  delle  vicende  narrate  dall'operetta  arnolfiana, 
concentrando  in  particolare  l'interesse  sugli  eventi  determinati  dalla  Patarinoriim 
haeresis^^.  La  sua  esegesi  delle  fonti  -  quella  di  uno  storico  erudito,  in  contrapposi- 
zione all'approccio  più  liberamente  interpretativo  e  partecipato  della  storiografia 
umanistica  -  si  risolve  in  una  esposizione  degli  avvenimenti  così  come  si  trovano 
testimoniati.  È  questo,  a  ben  guardare,  ciò  che  gli  verrà  rimproverato  dal  Puricelli, 
violentissimo  nel  controbattere  alle  affermazioni  dç\V Historia  patria  contrarie  alle 
sue  intime  convinzioni  e  nel  Calco  dipendenti  -  secondo  il  parere  del  Puricelli 
stesso  -  da  una  colpevole  carenza  interpretativa. 

In  effetti  anche  da  quest'ultimo  l'opera  arnolfiana  viene  copiosamente  citata, 
sia  nei  Monumenta  basilicae  Ambrosianae^^  sia  nell'opera  dedicata  ai  santi  della 
pataria,  i  De  Sanctis  martyribus  Arialdo  Alciato  et  Herlembaldo  Cotta  Mediolanen- 
sibus  veritati  ac  luci  restitutis  libri  quatuor^^.  Per  l'erudito  secentesco  l'inedito 
Chronic  on-  Arnulfi  -  come  viene  chiamato  -  è  da  considerarsi  prezioso  perché  è 
contemporaneo  agli  eventi  e  narra  ciò  di  cui  l'autore  è  stato  per  lo  piìj  diretto  testi- 
mone oculare^"^.  Lo  scrittore  dell'XI  sec.  è,  sì,  da  reputarsi  inaffidabile  e  pericoloso 


5-  Sul  Puricelli  si  veda  F.  PlClNELLì.  Ateneo  de  i  letterati  milanesi,  Milano  1670,  pp.  323- 
325;  F.  ARGELATI,  Bibliotheca  scriptorum  Mediolanensium  sen  acta  et  elogia  virorum  omnigena 
eruditione  illustrium  qui  in  metropoli  Insubriae  oppidisque  circumjacentibus  orti  sunt,  2,  Medio- 
lani  1745,  coli.  1 135-1 142;  G.  TiRABOSCHI,  Storia  della  letteratura  italiana,  IV,  Milano  1833  (2« 
ed.  riveduta  Modena  1787),  pp.  530  s.;  M.  BENDISCIOLI,  Parte  II:  Vita  sociale  e  culturale.  Cap. 
2:  la  cultura,  in  Storia  di  Milano,  a  cura  della  Fondazione  Treccani  degli  Alfieri  per  la  storia  di 
Milano,  X:  L'età  della  Riforma  cattolica  (1 559-1630),  Milano  1957,  p.  491;  C.  CATTANEO,  La 
religione  a  Milano,  in  Storia  di  Milano,  XI:  //  declino  spagnolo  (1630-1706),  Milano  1958,  pp. 
330-331. 

'^^  Pur  se  conosciuta  e  utilizzata  dagli  storiografi  successivi  nell'originale  versione  mano- 
.scritta,  fu  data  alle  stampe  postuma  e  soltanto  nel  1627  a  Milano  col  titolo  Mediolanensis  histo- 
riae  patriae  libri  viginti. 

54 Così  dice  il  Calco  stesso,  ibidem,  p.  139  D.  Agli  avvenimenti  che  videro  i  Patarini  come 
protagonisti  è  dedicata  l'ultima  parte  del  VI  libro  (pp.  130-141).  Nella  prefazione  viene  esplici- 
tamente affermato:  «Praeterea  sortiti  sumus  diplomata  archetypa  variis  in  coenobiis  Mediolani, 
Ticini,  Laudae,  Cremonae,  Bobii,  Genuae  latentia.  Et  in  civilibus  discordiis  et  sacerdotum  no- 
strorum  seditionibus  Arnulphum  Mediolanensem  idoneum  scriptorem». 

G.  P.  Puricelli,  Monumenta  Basilicae  Ambrosianae  ac  Monasteri  Iwdie  Cisterciensis, 
Mediolani  1645  (d'ora  innanzi  MhA),  su  cui  v.  A.  AMBROSiONL  Per  una  storia  del  monastero  di 
S.  Ambrogio,  in  «Ricerche  Storiche  sulla  Chiesa  Ambrosiana»  9  (1980),  pp.  291-317. 

Puricelli,  De  sanctis  martyribus  Arialdo  Alciato  et  Herlembaldo  Cotta  Mediolanensi- 
bus,  veritati  ac  luci  restitutis  libri  quatuor,  Mediolani  1657  (d'ora  innanzi  Dsm). 

^''Cfr.  ad  es.  MhA,  pp.  451  s.  :  «Arnulfus  autem  (sicut  alias  monuimus)  hoc  tempore  vivebat 
et  a  se  inspecta  narrabat:  quodque  nobis  maxime  displicet,  simoniacis  ac  nicolaitis  illis  addictis- 
simus,  sancto  autem  Arialdo  ipsiusque  asseclis  infensissimus  erat.  Postquam  igitur  fremens  nar- 


ERETICITÀ  STORICA  DELLA  PATARIA  IN  ARNOLFO 


19 


per  quel  che  riguarda  la  questione  patarina,  perché  -  continua  il  Puricelli  -  in  prin- 
cipio egli  era  assolutamente  nemico  dei  santi  riformatori;  tuttavia  lo  si  deve  pren- 
dere in  maggior  considerazione  di  un  Landolfo  Seniore  o  degli  altri  che  hanno  ade- 
rito fino  in  fondo  alle  idee  nicolaitiche  di  quest'ultimo,  perché  Arnolfo,  novello 
Paolo  illuminato  sulla  via  di  Damasco,  si  è  pentito  ed  è  ritornato  nel  seno  della  ma- 
dre Chiesa^^.  Il  programma  del  primo  libro  del  trattato  dedicato  ad  Arialdo  ed  Er- 
lembaldo  consiste  nel  raccogliere  e  insieme  ordinare  cronologicamente  le  testimo- 
nianze pro  sanctiîate  dei  due  martiri  della  Fatarla,  contro  le  illazioni  e  le  false  opi- 
nioni di  chi,  in  diversi  momenti  storici,  ne  ha  dubitato.  In  pratica  si  adotta  l'infin- 
gimento retorico  della  preparazione  dei  materiali  per  un  processo  di  canonizzazione 
in  favore  di  due  personaggi  già  chiamati  beati  poco  dopo  il  loro  martirio^^.  E  gli 
scrittori  -  pochi  in  confronto  al  gran  numero  di  quelli  devoti  ~  che  non  hanno  cre- 
duto alla  verità  delle  azioni  sante  dei  due  leaders  patarini,  sono  subito  elencati  nel 


rasset,  quem  admodum  Mediolanenses  apostolicis  mandatis  ac  Petro  Damiani  ea  in  synodo  Me- 
diolanensi  obtempérassent;  tum  vero,  spiritu  pariter  inflatus  nicolaitico  et  ad  schisma  pruriente, 
sic  in  ipsos  invehitur:  O  insensati  mediolanenses  [...]  in  praesenti  sinodo  latere  [Liber  gesto  rum 
recentium,  111,  13,  pp.  118  s.]». 

58  Dsm,  Praefatio  in  librum  /,  p.  1  :  «Arnulphus  tamen,  velut  alter  e  Saulo  Paulus,  ad  extre- 
mum  resipuit»  (Liber  gestorum  recentium,  IV,  13,  pp.  154  s.);  Dsm,  nr.  12,  pp.  323  s.  :  «Ex  his 
autem,  quae  praesenti  capite  adhuc  collegimus,  intellectu  facillimum  iam  est  quemadmodum  Ar- 
nulphus etiam  noster  historiographus,  ad  saniorem  denique  mentem  plane  reversus,  tacite  ac  ve- 
luti  per  nutus  hoc  ipsum  concilium  Romanum  approbarit,  Wormatiense  vero  conciliabulum  re- 
probarit;  ac  propterea  sententiam  disertissime  pro  Herlembaldo  etiam  ipso  contra  Henricum  re- 
gem  illiusque  asseclas  omnes  pronunciarit.  Libro  enim  4.  capite  XI  [Liber  gestorum  recentium, 
V,  7,  pp.  162  s.]  posteaquam  superiori  capite  scelestissimum  illud  Cincij  Romani  facinus 
descripsisset,  historiam  suam  hunc  in  modum  prosequebatur:  Per  idem  tempus  [...]  praecedente 
iusto  timore  Dei.  Per  haec  igitur  Arnulphus  ad  saniorem,  ut  dicebam,  mentem  reversus  presentis 
causae  Mediolanensis  inter  Gregorium  papam  et  Henricum  imperatorem  controversae,  iustitiam, 
sicut  ipsimet  Gregorio,  sic  etiam  Herlembaldo  nostro  adiudicavit  adversus  Henricum  eiusque  as- 
seclas omnes;  atque  adeo  adversus  etiam  Thedaldum  sedis  huius  archiepiscopalis  invasorem». 

Pare  che  già  Alessandro  11  annoverasse  nell'anno  1067  Arialdo  tra  i  martiri,  benché  il 
culto  locale  sia  stato  ufficialmente  approvato  dalla  S.  Congregazione  dei  Riti  solo  il  12  luglio 
1904.  Le  spoglie  di  Erlembaldo,  durante  una  visita  a  Milano  del  pontefice  Urbano  11  nel  1094/95, 
furono  solennemente  traslate  in  S.  Dionigi;  una  iscrizione  posta  sul  sepolcro  nominava  il  miles 
come  beatus.  Nel  1099  l'arcivescovo  Anselmo  IV  da  Bovisio  traslò  in  S.  Dionigi,  accanto  ad  Er- 
lembaldo, anche  i  resti  mortali  di  Arialdo,  precedentemente  tumulati  in  S.  Celso.  Nel  1528  le  re- 
liquie di  entrambi  furono  di  nuovo  riesumate  e  trasportate  in  Duomo.  A  differenza  di  Arialdo, 
Erlembaldo  non  è  però  ricordato  nella  liturgia  della  chiesa  milanese.  Su  tutto  ciò  si  veda  C. 
Pellegrini,  /  santi  Arialdo  ed  Erlembaldo,  pp.  456-478;  ID.,  Fonti  e  memorie  di  S.  Arialdo.  IV; 
Alla  ricerca  dei  corpi  dei  santi  Arialdo  ed  Erlembaldo,  in  «Archivio  Storico  Lombardo»  29 
(1902)/1,  pp.  60-98;  C.  D.  FONSECA,  Arialdo,  in  DBI  4  (1962),  pp.  135-139;  J.  W.  BUSCH  -  H. 
KELLER,  Erlembaldo,  in  DBI  43  (1993),  pp.  205-209;  C.  VIOLANTE,  Riflessioni  storiche  sul  sep- 
pellimento e  la  traslazione  di  Arialdo  e  di  Erlembaldo  capi  della  pataria  milanese,  in  Pascua 
Mediaevalia.  Studies  voor  Prof.  Dr.  J.  M.  De  Smei  (Mediaevalia  Lovaniensia,  serie  I,  studia,  10), 
Leuven  1983,  pp.  66-74. 
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prologo:  si  tratta  dei  contemporanei  agli  eventi  Arnolfo,  Dazio^o  e  Landolfo  Se- 
niore, e  poi  -  oltre  al  Sigonio  e  al  Ripamonti  -  proprio  di  Tristano  Calcoli. 

Nei  confronti  di  quest'ultimo  la  critica  si  inasprisce:  nulla  di  male  nell'utiliz- 
zare  Arnolfo,  ma  il  Calco  avrebbe  dovuto  imitare  lo  scrittore  antico  anche  nel  suc- 
cessivo rinsavimento^-.  Lo  storico  deW Historia  patria  viene  addirittura  coinvolto 
nella  condanna  dell'Inquisizione  post-tridentina,  riguardante  in  verità  alcuni  passi 
dell'opera  di  Bernardino  Corio;  il  quale  ultimo,  in  effetti,  non  aveva  fatto  altro  che 
valutare  positivamente,  anzi  semplicemente  riferire,  l'opinione  di  Landolfo  Seniore 
sulla  questione  della  liceità  del  matrimonio  sacerdotale^^.  E  riportando  tutto  questo 
il  Puricelli  intende  denunciare  nel  Corio  e  nel  Calco  la  grave  colpa  della  mancanza 
di  discernimento  storico,  dell'incapacità  cioè  di  distinguere  nelle  fonti  antiche  -  in 
questo  caso  nell'opera  di  Landolfo  Seniore  -  il  nucleo  di  verità  dalle  scorie  delle 
notizie  scriptore  catholico  indignae. 

Quella  della  storiografia  filo-patarina  è  un  lunga  vicenda:  la  principale  preoc- 
cupazione ancora  nell'Ottocento  sembra  anzitutto  la  giustificazione  di  un  culto, 
quello  dei  santi-martiri  «campioni  della  fede»  Arialdo  ed  Erlembaldo^'^;  in  seguito, 
piià  recentemente,  sarà  l'iscrizione  del  cosiddetto  movimento  patarino  nei  corsi  e 
ricorsi  di  un  evangelismo  in  perenne  contrapposizione,  nella  storia  della  chiesa,  al 
negativo  irrigidimento  verticistico  della  struttura  ecclesiastica. 

6.  L'insistenza  sulla  rivendicazione  di  una  "ereticità"  della  Fatarla  non  è  una 
risposta  polemica  al  filopatarinismo  (si  tratterebbe  ancora  di  limitare  qualsiasi  ra- 
gionamento ad  un  moralismo  davvero  antistorico);  vuole  solo  sottolineare  che,  con 
le  vicende  che  vedono  coinvolti  i  personaggi  di  una  parte  e  dell'altra,  ai  quali  si  è 
accennato  coi  nomi  di  Ambrosiani,  Patarini,  Romani,  ci  troviamo  di  fronte  ad  un 
prezioso  laboratorio  di  analisi:  fatta  salva  l'irripetibile  unicità  di  ogni  fatto  storico. 


Secondo  il  Puricelli,  che  ne  discetta  in  De  Sanctis  mcirtyribus  Nazario  et  Celso  ac  Prota- 
sio  et  Gervasio  (Dissertatio  Nazariana).  Mediolani  1656,  c.  39,  nr.  10,  p.  188,  e  passim,  questo 
Dazio  non  è  certamente  il  Dazio  arcivescovo  di  Milano  morto  circa  nel  552,  ma  un  altro  perso- 
naggio, omonimo,  autore  di  un  Clironicon  perduto,  che  arrivava  fino  ai  tempi  di  Gregorio  VII. 
Per  un  approfondimento  della  questione  dei  cosiddetti  'Annali  di  Dazio'  che  si  intreccia,  senza 
confondersi,  al  lungo  dibattatilo  storiografico  sul  De  situ  civìtatis  Mediolani,  si  veda  la  parte  del 
lavoro  del  TOMEA,  Tradizione  apostolica,  pp.  285-319,  dedicata  espressamente  al  riassunto  e  alla 
discussione  delle  varie  voci  di  quel  dibattito. 

Cfr.  Dsm,  Praefatio  in  lib  rum  I,  p.  2. 

Ibidem. 

^'-^  Cfr.  Dsm,  pp.  420-475;  cfr.  le  pagine  che  Landolfo  dedica  alle  dispule  tra  i  Patarini  e  al- 
cuni esponenti  di  spicco  del  clero  ambrosiano:  Landoli-O  StìNlORR, ///.s7.  Med.,  Ili,  23-26,  pp. 
89-94.  Una  inlelligcnte  e  puntuale  analisi  di  questa  parte  spesso  dimenticata  della  Historia  Me- 
diolanensis  è  condotta  dall' ALZATI  in  /  molivi  ideali,  in  Ambrosiana  ecclesia;  in  partie,  v.  p.  224 
n.  6. 

^^'^  Il  Pl-LLI-CiKlNl,  ad  esempio  ne  /  santi  Arialdo  ed  Erlembaldo,  voleva  delineare  le  vicende 
individuali  dei  protagonisti  delle  lotte  per  la  riforma,  indicare  cioè  un  modello  di  vita  «aspra  ma 
sanlav  e  un  esempio  di  «forti  virtù»,  poiché  gli  sembrava  utile  «porgere  agli  spiriti  fiacchi  del  se- 
colo morente  un  esempio  di  morale  fortezza»:  «Noi  siamo  una  generazione  anemica  -  asseriva  - 
ed  abbiamo  bisogno  di  forti  esempi  che  ci  educhino  a  forti  virtù». 
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esso  può  mostrare  come  funziona  quella  macchina  (e  cioè  la  societas  Chrìsììanci 
della  Chiesa  di  Sant'Ambrogio,  quella  della  Chiesa  di  S.  Pietro,  persino  quella  vo- 
luta dagli  uomini  riuniti  nella  canonica  di  Arialdo)  che  si  mette  in  moto  in  difesa  di 
un  delicato  sistema  -  religioso,  istituzionale,  sociale  -  sentito  come  indispensabile 
alla  sua  stessa  sopravvivenza. 

Mi  pare  allora  interessante,  proprio  perché  insiste  sul  fatto  che  si  dovrebbe 
guardare  alla  Pataria  da  una  -  per  così  dire  -  "prospettiva  ereticale",  TanaHsi  che 
piià  di  vent' anni  fa  Giorgio  Cracco  ha  fatto  del  fenomeno  nel  suo  complesso^-\  sotto 
le  mentite  spoglie  di  un'ennesima  ricerca  sullo  strano  e  non  univocamente  inteso 
termine  Pataria  o  Patalìa  o  anche  Patàlia  come  propone  di  leggere  il  Golinelli^^. 
Secondo  il  Cracco  tra  gli  scrittori  milanesi  dell'XI  secolo  è  anzitutto  Arnolfo  a 
sottolineare  con  consapevole  chiarezza  il  nucleo  problematico  attorno  cui  si 
sviluppa  la  rivolta,  l'antinomia  cioè  tra  Veritas  e  aiictoritas.  tra  fondamento  teolo- 
gico e  ragione  istituzionale^^,  o  -  secondo  l'esegesi  del  Capitani,  che  utilizza 
l'Horkheimer  -  tra  "ragione  soggettiva"  e  "ragione  oggettiva"^^.  È  Arnolfo  infatti  a 
proporre  la  seguente  fantasiosa  etimologia: 

[...]  fin  dairinizio  comparve  il  vocabolo  «Patarino»,  diffuso  non  certo  con  intenzione  ma 
per  puro  caso.  Il  significato  di  questo  nome,  mentre  incappavo  in  molte  altre  cose,  qualche 
tempo  fa,  sfogliando  un  libro  di  etimologici^  F  ho  trovato  scritto  in  questo  modo:  Pathos  in 
greco  corrisponde  al  latino  perturbatio,  per  cui,  secondo  il  limitato  ingegno  della  mia  picco- 
lezza, subito  deduco  che  giustamente  si  possono  chiamare  Patarini  dei  perturbatori:  la  qual 
cosa  è  provata  chiaramente  dall'esito  dei  fatti^*'. 

I  Patarini  che  si  autodefiniscono //V/é'/e^^',  vale  a  dire  "propugnatori  della  Veri- 
tas'', sono  invece  per  lo  scrittore  del  Liber  gestonim  recentium  i  pertiirbatores  per 


G.  Gracco,  Pataria:  "opus"  e  "nomen"  (tra  verità  e  autorità),  in  «Rivista  di  Storia 
della  Chiesa  in  Italia»  28  (1974),  pp.  357-387,  rist.  in  Medioevo  ereticale,  pp.  153-184. 
66  GOLINELLI,  La  Pataria,  p.  57. 

6"^  Cracco,  Pataria:  "opus"  e  "nomen".  in  Medioevo  ereticale,  pp.  163-166. 

6^  CAPITANI,  Introduzione,  a  Medioevo  ereticale,  pp.  8  s.  (e  n.  2)  e  pp.  13  s.;  il  commento 
alle  idee  del  Cracco  è  ripreso  in  ID.,  Eresie  nel  Medioevo  o  Medioevo  ereticale?,  in  Società,  isti- 
tuzioni, spiritualità.  1,  pp.  152  s.  (l'articolo  è  stampato  anche,  senza  note,  in  Eretici  ed  eresie 
medievali  nella  storiografia  contemporanea,  a  c.  di  G.  G.  MERLO  =  «Bollettino  della  società  di 
Studi  Valdesi»  174  (1994),  pp.  5-15). 

6^  Probabilmente  si  tratta  del  diffusissimo  Glossarium  Ansilieubi  sire  Librum  Glossarium. 
edd.  W.  -M.  Lindsay  -  J.  -F.  MOUNTFORD  -  J.  WhatmougH  (Glossarla  Latina.  1),  Paris  1927, 
p.  440. 

Arnolfo,  Liber  gestorum  recentium.  IV.  11.  pp.  150-153. 
^'  Il  Cracco  ha  sottolineato  che  anche  le  fonti  ufficiali  della  prima  ora  provenienti  da  Roma 
parlavano  ùi  fidèles,  in  quanto  evidentemente  il  papato  aveva  riconosciuto  il  fondamento 
"teologico"  della  rivolta  dei  patarini  contro  il  clero  simoniaco  e  fornicatore.  Ma  per  Roma  - 
sempre  secondo  il  Cracco  -  la  fedeltà  alla  ve  ri  tas  doveva  necessariamente  essere  anche  fedeltà 
aìVauctoritas.  perché  la  prima  senza  la  mediazione  della  seconda  rimaneva  monca  e  quasi  ineffi- 
cace per  gli  uomini.  Nella  sua  opposizione  di  slancio  all'imbarazzante  accusa  centrale  che  si 
trova  in  Arnolfo,  appunto  quella  di  essere  patarini  cioè  sovversivi,  di  "turbare"  la  veritas  e  di 
sconvolgere  lordo  ecclesiae.  anche  Andrea  di  Slrumi  parlerà  óì  fidèles,  ma  rispetto  alle  epistole 


22 


IRENE  SCARAVELLI 


antonomasia,  cioè  gli  "scardinatori  della  aiictohìas'':  «il  termine  'Tataria"  nasce  e 
si  afferma  con  piìi  significati  quando,  nel  corso  del  piij  ampio  processo  di  ristruttu- 
razione centralizzata  del  corpo  ecclesiastico,  la  giustificazione  'nella'  verità,  che 
costituiva  l'essenza  del  movimento  milanese,  non  può  più  prescindere  dalla  giusti- 
ficazione 'nella'  Chiesa,  e  a  un  concetto  di  eresia  come  deviamento  dalle  Scritture, 
facilmente  individuabile  [...]  si  affianca  un  concetto  di  eresia  come  disobbedienza 
alle  gerarchie  e  dAVordo  Ecclesiae,  che  era  arduo  documentare»^-.  Secondo  questa 
prospettiva  -  e  su  ciò  si  può  essere  d'accordo  -  quando  il  papato  romano  arriva  ad 
asserire  che  la  fedeltà  a  Dio  senza  l'intermediario  della  Chiesa  diventava  una  colpa 
e  a  negare  il  fondamento  teologico  delle  azioni  dei  fidèles,  allora  nasce  l'eresia  pa- 
tarina^-^  Se  si  guarda  non  à\V auctoritas  rappresentata  dalla  istituzione-Chiesa  di 
Roma,  ma  sdVauctoritas  della  istituzione-Chiesa  di  Milano  fin  da  subito  il  processo 
è  esattamente  di  questo  tipo.  L'esito  finale  di  integrazione  nell'ordinamento  giuri- 
dico romano  della  primitiva  devianza  non  sarebbe  che  la  conferma  del  deciso  ri- 
fiuto della  Chiesa  -  e  di  ogni  altra  istituzione  -  ad  accettare  qualsiasi  scelta  che,  di- 
sancorata dal  suo  controllo,  tende  inevitabilmente  ad  esautorarla. 

Ma  mi  sembra  che  l'analisi  che  riconduce  i  problemi  al  piano  della  dialettica 
tra  ciiicîoriîas  e  Veritas  avrebbe  validità  solo  in  una  prospettiva  di  piena  consapevo- 
lezza di  questi  due  livelli  da  parte  dei  contemporanei,  diciamo,  delle  diverse  parti  in 
causa;  e  anche  in  una  prospettiva  di  diffusa  comprensione  del  meccanismo  che 
presiede  al  farsi  dell'istituzione.  L'idea  del  Cracco,  cioè,  postula  che  la  contrappo- 
sizione non  sia  tra  due  modi  di  interpretare  la  Parola,  uno  dei  quali  si  identifica  di- 
rei inconsapevolmente  col  modo  del  potere  istituzionale,  ma  tra  la  Parola  immuta- 
bile e  le  incrostazioni  ancora  e  sempre  negative  dell'Istituzione.  Ancora  e  sempre  si 
contrappone  m  fidèles  una  sorta  di  furba  impostura  dell'isUtuzione-Chiesa^-^.  E  poi 
appunto  non  è  credibile  che  i  Milanesi  dell'XI  secolo  avvertano  una  qualsivoglia 


papali  questa  terminologia  presenta  il  movimento  «fondato  sulla  roccia  della  veritas».  «Una  cosa 
era  la  fìdelitas  dal  punto  di  vista  dtW auctoritas,  e  un'altra,  ben  diversa,  dal  punto  di  vista  della 
veritas»  (GRACCO.  Pataria:  "opus"  e  "nomen'\  in  Medioevo  ereticale,  p.  170  n.  55). 
Ihidenup.  158. 

^-"^  Ibidem,  p.  162:  «una  nuova  eresia,  possibile  solo  nel  contesto  autoritario  e  accentrato 
delTecclesiologia  'gregoriana':  l'eresia  dei  'disobbedienti',  ossia  di  coloro  che  peccavano  non 
contro  la  veritas.  bensì  contro  Vauctoritas». 

"^■^  Condivido  la  pacata  obiezione  espressa  da  CAPITANI.  Eresie  nel  Medioevo  o  Medioevo 
ereticale?,  p.  152:  «In  questa  crisi  di  identità  che  attraversa  la  Christianitas,  o  forse  meglio  il 
regimen  christianum,  è  fin  troppo  evidente  che  si  realizzino  convergenze  occasionali  o  più  o 
meno  durature  -  fin  troppo  ov\  io  il  referimento  alla  Pataria  di  Arialdo  e  di  Landolfo  juniore  -  tra 
"auctoritas"'  e  "veritas".  come  ha  indicato  l'amico  Cracco  [...].  Ma,  aggiungerei,  espressione  non 
di  una  contrapposizione  tra  «ragione  oggettiva»  (=  auctoritas)  e  «ragione  soggettiva»  (=  veritas), 
ma  punto  di  partenza  di  una  divergenza  tra  due  ragioni  soggettive  che  è  essa,  la  divergenza,  il  se- 
gno della  crisi:  una  divergenza  tanto  più  inconciliabile  quanto  più  le  due  ragioni  "soggettive"  [...] 
si  presentano  comunque  come  una  rivendicazione  di  esclusiva  "ragione  oggettiva":  come  com- 
prendere, altrimenti,  il  fatto  che  la  veritas,  cioè  la  Scrittura,  il  Vangelo,  soprattutto,  abbia  una 
prepotente  auctoritas  e.  d'altro  canto,  la  auctoritas,  e  cioè  l'istituzione,  proprio  perché  tale,  non 
si  fondi  su  di  una  indiscutibile  ventas  i». 
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distinzione  di  livelli:  il  rifiuto  deirirrinunciabile  «tramite  salvifico»"^  dei  sacra- 
menti se  impartiti  da  ministri  considerati  indegni;  l'impegno  attivo  in  prima  linea 
dei  laici,  i  quali  assurgono  con  grande  scandalo  al  ruolo  di  giudici  dei  clerici:  la 
lettura  non  mediata  e  "simpatetica**  della  Scrittura:  l'aggregazione  per  mezzo  del 
giuramento  sui  Vangeli  non  controllata  dall" autorità:  la  predicazione  estesa  ai  gradi 
inferiori  del  cursus  honorum  ecclesiastico,  tutto  ciò  appare  ad  Arnolfo  e  ai  suoi 
contemporanei  come  una  violenza  inaccettabile  fatta  alla  Veritas',  sì,  certo,  anche 
all'Istituzione  (cioè  alla  chiesa  di  Ambrogio)  ma  pur  sempre  in  quanto  essa  si 
identifica  irreversibilmente  con  la  Verità. 

Ho  parlato  piiì  volte  di  episodicità  dell'incontro  tra  i  Patarini  e  Roma:  non 
può  essere  un  caso,  o  un  fraintedimento,  o  ancora  un  tiro  burlone  della  trasmissione 
orale  il  fatto  che  nel  XII  secolo  il  termine  Patarinus  designi  l'eretico  per  eccel- 
lenza: effettivamente  i  capi  d'accusa  degli  Ambrosiani  dell* XI  secolo  contro  i  Pa- 
tarini diverranno  quelli  dei  Romani  del  secolo  successivo'^^^  proprio  quei  Romani 
che  il  Dupré  sosteneva  sarebbero  stati  «fiancheggiati»  dal  «tipico  moto  di  popolo» 
milanese. 
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L'espressione  è  ibidem. 
^6  Capitani,  Introduzione  a  Medioevo  ereticale,  pp.  13  s.:  per  il  termine  Patarinus  nel  XII 
sec.  -  anche  se  manca  un'analisi  semantica  che  individui  le  accezioni  e  gli  scarti  almeno  tra  Lan- 
dolfo di  S.  Paolo  e  la  A<:/  aholendam  di  Lucio  III  (cfr.  MERLO,  //  problema  degli  eretici,  n.  99.  p. 
190)  -  cfr.  G.  ZANELLA,  Itinerari  ereticali:  Patari  e  Catari  tra  Rimini  e  Verona  (Istituto  Storico 
Italiano  per  il  Medio  Evo.  Studi  Storici  153).  Roma  1986.  pp.  11-13. 


Ugo  Speroni  e  la  tradizione  storiografica 


La  vicenda  eterodossa  che  diparte  dalla  riflessione  in  materia  di  religione  del 
legista  Ugo  Speroni,  nonostante  i  tratti  di  forte  anomalia  ed  originalità  che  presenta 
rispetto  al  panorama  religioso  del  proprio  secolo,  non  ha  ottenuto  una  particolare 
attenzione  da  parte  della  storiografia  degli  ultimi  decenni.  Per  fare  un  esempio,  il 
recente  Heresy  and  Literacy,  1000-1530  che  raccoglie  i  contributi  dell'omonimo 
convegno  tenuto  ad  Oxford  nel  luglio  del  1992,  non  contiene  alcun  riferimento  allo 
speronismo'.  Il  tema  del  rapporto  fra  la  cultura  scritta  -  una  possibile  traduzione  di 
Literacy'?  -  e  l'eresia  avrebbe  potuto  trovare,  per  quanto  riguarda  il  secolo  XII,  un 
momento  di  verifica  rilevante  nell'esperienza  speronista.  Ugo  Speroni  pare  infatti 
affidare  alla  stesura  di  uno  scritto  -  il  liber  che  invierà  in  Inghilterra  al  vecchio 
compagno  di  studi  magister  Vacarlo  -  la  prima  manifestazione  compiuta  del  pro- 
prio dissenso  religioso.  Inoltre,  se  come  si  è  affermato  lo  speronismo  si  qualifica 
eminentemente  come  adesione  soprattutto  di  ordine  intellettuale  all'orizzonte  con- 
cettuale del  fondatore-,  la  fortunata  categoria  di  Textual  community,  proposta  da 
Brian  Stock"*  ed  alla  base  dello  sviluppo  delle  riflessioni  intorno  al  tema  della  Lite- 
racy sviluppatesi  negli  ultimi  anni,  troverebbe  nello  speronismo  un  luogo  privile- 
giato di  inerenza.  Del  resto,  si  potrebbe  rimarcare  come  lo  stesso  Brian  Stock,  per  il 
quale  le  vicende  ereticali  si  presentano  come  luogo  cruciale  di  verifica  del  proprio 
impianto  di  lettura  ed  interpretazione  delle  trasformazioni  culturali  che  segnano  il 
pieno  medioevo,  non  si  soffermi  sull'eresia  di  Ugo  Speroni.  La  breve  ricognizione 
sui  "peccati"  di  omissione  imputabili,  a  proposito  del  nostro  soggetto,  alla  storio- 
grafia che  lavora  intorno  al  concetto  di  Literacy  vorrebbe  essere  non  certo  il  pro- 
logo di  una  recensione  di  coloro  che  peccarono  di  omissione  nei  confronti  di  Spe- 
roni quanto  una  metonimia  utile  a  comunicare  le  dimensioni  della  scarsa  attenzione 
storiografica  riservata  alla  vicenda  dell'eresiarca  piacentino  e  dei  suoi  seguaci. 
Sottolineare  tale  scarsa  attenzione  non  significa  ovviamente  affermare  un  assoluto 
silenzio  da  parte  della  storiografia  contemporanea.  In  tal  caso  infatti  non  avrebbe 
ragione  di  essere,  se  non  come  elencazione  di  omissioni,  un  intervento  dal  titolo 
Ugo  Speroni  e  la  tradizione  storiografica.  Diversamente,  in  opere  generali  sull'e- 
resia o  sulla  storia  religiosa  del  secolo  XII  assai  di  frequente  troviamo  richiami  al- 


'  P.  BILLER,  A.  HUDSON  (a  cura),  Heresy  ami  Litteracy,  1000-1530,  Cambridge  1994. 
2  G.  G.  Merlo,  Eretici  ed  eresie  medievali,  Bologna  1989,  p.  65. 

^  B.  Stock,  The  Implications  of  Literacy.  Written  Lan^^uage  and  Model  of  Interpretation  in 
the  Eleventh  and  Twelfth  Century,  Princeton  1983;  altra  opera  fondamentale  nel  definire  l'og- 
getto Literacy  è:  M.  T.  Ci.ANCY,  From  Memory  to  Written  Record.  Eni^land  1066-1307,  London 
1979. 
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l'esperienza  speronista;  tuttavia  tali  brevi  trattazioni  si  limitano  ad  accogliere,  pro- 
ponendo ora  originali  chiavi  di  lettura  ora  indebite  inferenze,  le  acquisizioni  di  pa- 
dre Ilarino  da  Milano,  autore  fino  ad  oggi  dell'unico  studio  a  carattere  monografico 
sul  tema,  senza  alcuna  riconsiderazione  e  riproblematizzazione  delle  fonti. 

Si  è  fatto  cenno  all'opera  di  Ilarino  da  Milano  L'eresia  di  Ugo  Speroni  nella 
confutazione  del  maestro  Vacarlo,  pubblicata  presso  la  Biblioteca  Apostolica  Vati- 
cana nel  19454.  Esso  non  solo  costituisce,  come  si  diceva,  l'unico  lavoro  di  taglio 
monografico  dedicato  speronismo,  ma  origina  dalia  considerazione  di  una  fonte 
precedentemente  sconosciuta,  il  Liber  contra  multiplices  et  varios  errores  di  ma- 
gister  Vacarlo,  che  permetteva  finalmente  di  attribuire  una  specifica  identità  dottri- 
nale ad  un  gruppo  eterodosso,  quello  degli  speronisti,  del  quale  la  documentazione 
precedentemente  aveva  trasmesso  soltanto  il  nome,  l'area  geografica  e  la  data  di 
origine.  La  scoperta  di  Ilarino,  pur  rappresentando  una  svolta  che  è  forse  insuffi- 
ciente definire  fondamentale,  non  costituisce  tuttavia  l'inizio  della  storiografia  in- 
torno allo  speronismo.  L'estrema  laconcità  delle  fonti  prese  in  considerazione  pre- 
cedentemente alla  scoperta  del  Liber  contra  non  ha  impedito  infatti  lo  sviluppo  di 
una  plurisecolare  vicenda  storiografica:  vicenda  scandita  non  tanto  da  opere  di  ca- 
rattere monografico  quanto  da  brevi  menzioni,  da  fugaci  accenni  all'interno  di 
trattazioni  di  carattere  generale  sull'eresia  medievale. 

La  controversia  che  si  sviluppa  fra  Riformati  e  Cattolico-Romani  circa  l'ac- 
certamento e  la  valutazione  dei  fenomeni  di  eterodossia  medievale  vedrà  presto 
coinvolto  Ugo  Speroni^.  Il  gioco  delle  interpretazioni  storiografiche  funzionalizzate 
al  supporto  dei  divergenti  disegni  apologetici  si  svolge,  a  proposito  dello  spe- 
ronismo, libero  da  vincoli  documentari,  attestando  le  fonti  a  disposizione  sempli- 
cemente un  nome.  L'unica  base  documentaria  che  consegna  alla  riflessione  storio- 
grafica degli  anni  che  seguono  la  Riforma  l'esperienza  speronista  è  costituita  infatti 
dai  riferimenti  contenuti  in  documenti  imperiali  e  pontifici  di  condanna  dell'eresia. 
Tali  menzioni  si  limitano  ad  attestare  un  nome  fra  altri  più  o  meno  conosciuti: 
«Chataros,  Patarenos,  Leonistas,  Speronistas,  Arnaldistas,  Circumcisos  et  omnes 
hereticos  utriusque  sexus,  quocumque  nomine  censetur,  perpetua  dampnamus  in- 
famia, diffidamus  atque  bannimus»^  così  gli  statuti  contro  gli  eretici  contenuti  in 
una  costituzione  promulgata  da  Federico  II  in  Roma  il  22  novembre  1220; 
«Catharos,  Paterinos,  Pauperes  de  Lugduno,  Arnaldistas  Speronistas  et  Passaginos» 
recita  la  bolla  Excommunlcamiis  emanata  da  Gregorio  IX  il  20  agosto  1229^. 


Ilarino  da  Milano,  L'eresia  di  Ugo  Speroni  nella  confutazione  del  maestro  Vacarlo. 
Città  del  Vaticano  1945. 

-'^  Sulla  nascita  della  storia  ecclesiastica  moderna:  W.  DILTHEY,  L'analisi  dell' nomo  e  l'in- 
tuizione della  natura  dal  rinascimento  al  secolo  XVIII,  Venezia  1927.  pp.  146-149;  H.  FUETER. 
Storia  della  storiografia  moderna,  Milano-Napoli  1970,  pp.  316-337;  P.  POLMAN,  L'élément  hi- 
storique dans  la  controverse  religeuse  du  XVIe  siècle,  Gembloux  1932;  MERLO,  Eretici  ed  eresie 
medievali,  Bologna  1989,  pp.  9-12. 

^  M.  G.  H.,  Legum  IV,  Constitutiones  imperatorum  II,  Hannoverae  1896,  p.  108. 
L.  AtJVRAY,  Les  registres  de  Grégoire  IX,  I,  Paris  1890,  p.  202.  La  Excommunicamus,  con 
qualche  leggera  variante  sarà  in  seguito  inserita  nella  compilazione  delle  Décrétâtes  di 
Gregorio  IX:  ed.  Friedberg,  II,  col.  789. 
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Nel  1520  il  teologo  domenicano  Bernardo  di  Lussemburgo^  pubblica  ad  Er- 
furt, come  supplemento  al  Directorium  inquisitionis  di  Nicolas  Eymeric,  un  cata- 
logo alfabetico  comprensivo  di  tutte  le  eresie  succedutesi  nel  corso  della  storia 
della  chiesa^.  Oggetto  di  diverse  ristampe,  il  Cathalogus  hereticorum  eserciterà,  in 
ragione  dell'ampiezza  dell'informazione  sintetica  che  forniva,  un'influenza  dura- 
tura e  non  solo  limitata  al  campo  cattolico-romano  proponendosi,  in  qualche  modo, 
come  testo  di  riferimento  per  le  successive  trattazioni  dell'eresia.  L'esservi  inclusi 
significava  essere  consegnati  ad  una  certa  fortuna  storiografica.  E  poco  piìi  di  un 
cenno  è  riservato  agli  speronisti,  dei  quali  altro  non  si  dice  che  il  nome  Speronistae, 
con  la  variante  Spetronistae,  ricordando  la  condanna  papale  della  Excommu- 
iiicamiis^^K  Le  motivazioni  che  conducono  alla  stesura  del  Cathalogus  non  sono 
certo  di  ordine  erudito.  Il  capitolo  quinto  interamente  dedicato  a  Lutero,  dopo  che 
nel  catalogo  ai  luterani  è  dedicato  uno  spazio  non  superiore  alle  altre  eresie,  chiari- 
sce come  sia  stata  la  sfida  della  Riforma  a  determinare  un  rinnovato  interesse  per  i 
fenomeni  ereticali  del  passato.  Lutero  è  presentato  da  Bernardo  come  un  momento 
di  sintesi  che  riattualizza  tutte  le  eresie  del  passato:  «Luthero  ...  de  luto  fecis  para- 
tus  est  cum  suis  satellibus  suscitare  sopitas  hereses»i'  e  «qui  Luter  tamquam  quae- 
dam  luta  impia  dogmata  antiquorum  haereticorum,  a  Sanctis  patribus  sepulta,  ex 
sepulchris  foetidis  reviviscere  contendit  atque  ita  pocula  venerata  Christicolis  pro- 
pinavit  (...).  Ideoque  rationabiliter  in  fine  post  omnes  hereticos  de  eo  fit  mentio: 
nam  ipse  precipuorum  haereticorum  errores  in  suis  recollegit  libris»i2.  Marie  Do- 
minique Vicaire  notava,  con  ironia,  il  carattere  paradossale  della  situazione  che  in 
tal  modo  si  produce:  Bernardo  di  Lussemburgo  infatti  passando  in  rassegna  le  di- 
verse eresie  che  solidalmente  Lutero  avrebbe  resuscitato,  le  trae  dal  silenzio  e  le 
consegna  ad  un'ampia  fortuna  storiografica^^  Al  di  là  della  drammatizzazione  del 
quadro  generale,  nel  dettaglio  Bernardo  «se  content  le  plus  souvent  de  comparer  les 
erreurs  de  Luther  à  celles  des  vaudois  et  de  ceux  qui  en  sont  issus,  Jean  Hus  et  les 
hussites,  ou  bohémiens» '4.  L'accusa  rivolta  a  Lutero  di  riprendere  posizioni  hussite 


^  Bernardo  di  Lussemburgo  figura  di  assoluto  rilievo  sul  piano  culturale  del  fronte  antiri- 
formato tedesco,  formatosi  teologicamente  nelle  scuole  di  Colonia  e  Lovanio,  è  autore  di  un'o- 
pera assai  variegata:  oltre  ai  numerosissimi  scritti  di  polemica  antiluterana  ricordiamo  una  rac- 
colta di  questioni  sul  giubileo,  l'edizione  del  commentario  Apocalisse  di  Alberto  Magno,  una 
raccolta  di  autorità  patristiche  e  scolastiche  su  Giuseppe,  una  Vita  di  Raimondo  di  Penafort,  e  al- 
cune raccolte  di  sermoni:  N.  Paulus,  D/é-  deutschen  Dominikaner  im  Kampf  gegen  Luther 
( I5JH-I563),  Freibourg  1903;  V.  DE  WiLDE,  Bernard  de  Luxembourg,  in  Dictionnaire  d'histoire 
et  géographie  ecclésiastique,  sub  voce,  M.  H.  VICAIRE,  Les  Albigeois  ancêtres  des  Protestants. 
Assimilations  catholiques,  in  Historiographie  du  Catharisme,  «Cahiers  de  Fanjeaux»  14,  Tou- 
louse 1979,  pp.  25-30. 

BliRNARDO  di  Lussemburgo,  Cathalogus  haereticorum,  Paris  1523  (I  ed.  Erfurt  1522). 
''hi  in  bulla  Apostolica  in  coena  domini  excommmunicantur  Romae,  et  extra  de  haeresi- 
bus  c.  cxcommunicamus.  Vel  dicuntur  Spetronistae,  sed  eorum  haereses  nondum  vidi» 
(Bernarixj  di  Lussemburgo,  Cathalogus...,  cit.,  f.  LXVII  v.). 
'  '  Bernardo  di  Lussemburgo,  Cathalogus...,  cit.,  f.  LXX  v. 
>2  Ibid.,  ff.  LXXVII  r-LXXVIIII  v. 
'  Vicaire,  Les  Albigeois...,  cit.,  p.  26. 
'4  Ibid.,  p.  30. 
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e  valdesi  se  non  è  nuova  -  si  pensi  agli  argomenti  di  Johannes  Eck  durante  la 
disputa  di  Lipsia'5  -  non  è  altresì  scontata.  Le  condanne  dottrinali  espresse  dalle 
università  di  Colonia  e  Lovanio,  così  come  la  bolla  di  condanna  di  Leone  X,  non  vi 
fanno  riferimento.  Diversamente  le  diverse  Determinatiotiones  e  Censurae^^  del- 
l'università di  Parigi  utilizzano  ampiamente  tale  argomento,  suggerendo  una  genea- 
logia, in  senso  lato  storica,  alla  rottura  operata  dalla  Riforma. 

Sul  versante  riformato,  le  primissime  opere  di  carattere  storiografico  come  la 
Chronica  Carionis  ed  il  De  quatuor  summis  imperiis  dello  Sleiden  manifestano  uno 
scarso  interesse  per  l'eresia  medievale '7,  una  mutazione  di  prospettiva  si  ha  con  il 
Cathalogus  testium  veritatis.  Con  Mattia  Flacio  Illirico,  a  fronte  dell'insistente 
accusa  di  novitas  avanzata  dai  polemisti  cattolico-romani,  la  storiografia 
protestante  risponde  attraverso  la  ricerca  di  una  genealogia  che  retrodati  la  Riforma 
a  tempi  anteriori  il  gesto  di  Wittemberg'^.  Come  nota  Guy  Bedouelle,  il  concetto  di 
chiesa  invisibile  concepito  teologicamente  da  Lutero  in  termini  spaziali,  si  arricchi- 
sce ad  opera  della  storiografia  di  una  significazione  temporale  nell'allusione  ad  una 
medesima  ispirazione  che  attraverserebbe  esperienze  diacronicamente  collocate '9. 
Se  nel  Cathalogus-^  i  testimoni  della  verità  sono  individuati  soprattutto  sulla  base 
"negativa"  dell'opposizione  al  papato,  noXV Ecclesiastica  Historia-^  emerge  una 
maggiore  attenzione  per  le  valenze  "positive"  della  testimonianza:  a  qualificare  i 


'5  «Quamvis  de  Luthero,  et  Lutheranis  non  sit  dubium,  quin  sint  haeretici  damnati,  et  pro 
talibus  habendi,  quia  ipsi  revocant  haereses  saepe  damnatas,  Arrii.  Manichaei,  loviniani.  Vigi- 
lanti!, Euticetis,  Felicis,  Albigensium,  Valdensium,  Ioannis  Vuicleff,  Ioannis  Huss.  ae  aliorum 
haereticorum,  ideo  contra  eos  non  est  disputandum»  (J.  ECK,  Enchiridium  loconim  commimium, 
Coloniae  1539,  s.  1.). 

Fin  dalla  Determinatìo  del  1521  i  pareri  espressi  a  proposito  di  Lutero  dalla  facoltà  di  teo- 
logia dell'università  di  Parigi,  in  quegli  anni  fortemente  marcata  dalla  figura  di  Noël  Benda,  non 
mancano  di  fare  riferimento  oltre  all'Ussitismo  a  varie  eresie  antiche  e  medievali:,  Conchisiones 
et  judicia  censurae  et  decreta  sacrae  facidtatìs  tlieologiae  Parisiensis  in  erro  res  circa  fìdeni,  mo- 
res ed  disciplinarti  ecclesiasticam,  in  C.  DUPLESSIS  D'ARGENTRÉ,  Collectio  judiciorum  de  novi- 
bus  erroribus  qui  ab  initio  duodecimi  seculi  post  Incarnationem  Verbi,  usque  ad  annum  1632  in 
ecclesia  proscripti  sunt  et  notati,  II,  Lutetia  Parisiorum  1728. 

•"^  Il  disinteresse  per  l'eresia  della  prima  storiografia  protestante  è  da  collocare  nel  più  gene- 
rale contesto  del  non  immediato  emergere  della  storia  ecclesiastica  come  campo  disciplinare  de- 
finito eperimetrato.  Come  nota  acutamente  Pontien  Polman  gli  inizi  della  storiografia  riformata  si 
collocano  infatti  nell'orizzonte  della  "storia  universale",  nonostante  l'elaborazione  teologica  e 
critica  riformata  disponga  le  linee  entro  lequali  si  struttererà  l'oggetto  e  la  prospettiva  storica  ri- 
formata: «Les  conceptions  que  se  formèrent  de  l'histoire  du  dogme  et  de  l'histoire  de  l'Eglise  les 
théologiens  protestants,  mirent  beaucoup  de  temps  à  pénétrer  dans  les  ouvrages  des  historiens 
protestants,  et  à  trouver  leur  place  dans  l'idée  d'ensemble  que  ceux-ci  se  faisaient  de  l'histoire» 
(Polman,  L'élément  historique...,  cit.,  p.  208). 

'8  Sull'attività  storiografica  di  Mattia  Flacio  Illirico:  P.  POLMAN,  Flacius  Illyricus  historien 
de  V Eglise,  «Revue  d'histoire  ecclésiastique»,  XXVII  (1931),  pp.  27-33. 

G.  Bedouelle,  Les  Albigeois,  témoins  du  véritable  Evangile:  l' historiographie  prote- 
stante du  XVIe  et  du  début  du  XVIIe  siècle,  in  Historiographie  du  Catliarisme,  cit.,  pp.  47-70. 

20  Mattia  Flacio  Illirico,  Cathalogus  testium  veritatis  qui  ante  nostrani  aetatem  Ponti- 
fici romano  atque  Papismi  erroribus  reclamaverunt.  Baie  1556. 

2"  Mattia  Flacio  Illirico,  Ecclesiastica  Historia,  Baie  1560-1574. 
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testimoni  non  appare  essere  soltanto  il  conflitto  con  la  chiesa  romana,  quanto  la 
condivisione  di  un  orizzonte  di  autentica  fede  evangelica  a  partire  dalla  quale  si  dà 
l'entrata  in  collisione  con  il  papato--.  In  tale  contesto,  l'eresia  medievale  inizia  a 
presentarsi  come  luogo  storiografico  al  quale  è  affidato  il  ruolo  di  raccordo  fra  l'o- 
rigine apostolica,  o  patristica,  e  gli  esiti  della  Riforma.  In  riferimento  a  tale  tema, 
l'opera  di  Flacio  Illirico  riveste  una  particolare  rilevanza  poiché  in  essa  troviamo 
stabiliti  una  serie  di  schemi  interpretativi  che  segneranno  sul  lungo  periodo  la  sto- 
riografia riformata  in  materia  di  eresie  medievali:  in  primo  luogo,  l'assimilazione 
di  valdesi  e  catari,  con  la  conseguente  negazione  di  ogni  carattere  dualistico  impu- 
tabile agli  "albigesi";  quindi,  a  partire  da  una  teologia  della  storia  che  presuppone 
nel  corso  dell'intera  vicenda  cristiana  un'azione  provvidenziale  volta  a  suscitare, 
anche  nei  periodi  di  assoluta  prepoderanza  della  tirannia  papista,  isolati  testimoni 
della  fede  evangelica,  la  tendenza  a  considerare  le  singole  esperienze  di  testimo- 
nianza come  reciprocamente  isolate  e  prive  di  legami  storici. 

Per  quanto  abbiamo  potuto  ricostruire,  la  prima  menzione  ad  Ugo  Speroni  in 
ambito  riformato  è  da  riferire  al  Tableau  des  différends  de  la  religion  di  Philippe 
Marnix  du  Mont  Saincte  Aldegonde.  Appartenente  ad  una  delle  piìà  antiche  fami- 
glie della  nobiltà  belga,  Philippe  Marnix  è  nello  stesso  tempo  una  eminente  figura 
politica  del  campo  riformato  ed  un  prolifico  poligrafo-^.  Il  Tableau  des  différends 
de  la  religion-^,  dopo  essersi  soffermato  sulla  narrazione  delle  vicende  di  Valdo 
prosegue  notando: 

et  de  l'autre  costé,  au  mesme  temps  que  Valde  s'estoit  levé  a  Lyon,  Dieu  en  suscita  d' 
autre  au  pais  de  la  Provence  et  de  Languedoc,  entre  lesquels  les  principaux  furent  un  Ar- 
nould,  un  Espernon  et  un  loseph  desquels  ils  furent  nommez  Arnoldistes,  losephistes  et 
Esperonistes,  combien  que  à  cause  que  leur  doctrine  fut  premièrement  receue  en  Albi  au 
pais  des  Albigeois  ils  furent  communément  appellés  Albigeois.  Combien  qu'aucuns  les 
nommoyent  Agennois,  autre  Begards,  de  façon  que  d'une  part  les  Vauldois,  et  de  l'autre  le- 
sdits  Albigeois  estoyent  comme  les  deux  olives  ou  les  deux  lampes  desquelles  parle  Sainct 
lean,  dont  l'huile  et  la  lumiere  s'espandit par  tous  les  bouts  de  la  terre 

Riprendendo  un  luogo  in  via  di  consolidamento,  a  partire  da  Flacio  Illirico^^, 
della  storiografia  riformata,  Marnix  sottolinea  l'identità  dottrinale  e  di  ispirazione 
che  attraversa  l'eresia  medievale  nel  suo  complesso:  fra  catari  e  valdesi  non  si  pre- 
senta infatti  a  suo  avviso  alcuna  strutturale  differenza  religiosa.  L'azione  religiosa 
di  Espernon  è  quindi  localizzata  nella  Francia  meridionale,  inscritta  nell'ambito 
della  fondazione  della  chiesa  albigese,  collocata  nel  quadro  di  un  ampio  disegno 


22  POLMAN,  L'élément  historique...,  cit.,  p.  255. 

2-"^  Philippe  Marnix  du  Mont  Sainte  Aldegonde,  Tableau  des  différends  de  la  religion, 
Leyden  1602  {\  ed.  Leyden  L597). 

24  Per  un  ampia  bibliografia  su  Philippe  Marnix  du  Mont  Sainte  Aldegonde:  Philips  van 
Sinte  Aldegonde.  Officieel  gedenkboek,  Brussel-Amslerdam  1969. 

2'^  Sulla  composizione  del  Tableau  e  sull'influenza  presumibilmente  esercitata  su  di  esso  dai 
Centuriatori:  Polman,  L'élément  historique...,  cit.,  pp.  145-148. 

2^^  Marnix,  Tableau  des  différends...,  cit.,  pp.  1 50- 151. 

27  BEDOULLE,  Les  Albigeois...,  cit.,  p.  54. 
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divino  volto  alla  restaurazione  di  una  fede  autentica  che  si  attualizza  per  il  tramite 
di  Valdesi©  a  Lione  e,  nello  stesso  tempo,  ad  opera  di  Arnaldo,  di  Giuseppe  e  dello 
stesso  Espernon  in  Provenza  e  Linguadoca.  L'accento  posto  sulla  determinazione 
provvidenzialistica,  unitamente  alla  presupposta  condivisione  di  un  medesimo 
orizzonte  religioso  da  parte  dei  personaggi  nominati,  comportano  in  Marnix  uno 
scarso  interesse  alla  definizione  dei  rapporti  storici  intercorsi  fra  Valdo,  Arnaldo, 
Giuseppe  ed  Espernon.  Il  passo  di  Marnix  lo  troveremo  in  seguito  ripreso,  più  o 
meno  letteralmente,  in  diverse  altre  opere  storiografiche  del  secolo  seguente. 

Il  1618  vede  la  pubblicazione  a  Ginevra,  in  un  unico  volume,  di  due  opere  del 
pastore  Jean  Paul  Perrin:  L'Histoire  des  Vaudois-^  e  V Histoire  des  Albigeois-"^.  L'i- 
niziativa editoriale  è  ispirata  dal  Sinodo  delle  comunità  del  Delfinato  da  tempo  im- 
pegnato nella  raccolta  di  documentazione  utile  alla  ricostruzione  delle  vicende  sto- 
riche di  valdesi  ed  albigesi,  insieme  considerati  come  fedeli  testimoni  della  dottrina 
dell' Evangelo-'^o.  A  fondamento  dell'opera  è  il  proposito  di  presentare  la  moltepli- 
cità dei  fenomeni  medievali,  albigesi  compresi,  come  unitariamente  riconducibile 
alla  predicazione  di  Valdo.  In  tale  contesto  la  vicenda  degli  speronisti.  chiamati 
Esperronistes,  viene  riferita  ad  un  diretto  discepolo  di  Valdo,  Espernon,  al  quale 
viene  affidata,  unitamente  al  monaco  Enrico,  la  predicazione  in  Linguadoca:  «De 
deux  Prestres  qui  enseignèrent  la  doctrine  de  Valdo  en  Languedoc  nommez  Henri 
et  Espernon,  ils  furent  appeliez  Henriciens  et  Esperronistes»^'.  Tuttavia  qualche 
pagina  piiì  avanti  troviamo  una  tesi  leggermente  differente,  infatti  Perrin  citando 
Marnix  du  Mont  Saincte  Aldegonde  afferma  «Qu'en  mesme  temps  que  Valdo  se 
fust  eslevé  à  Lion,  Dieu  en  suscita  d'autres  en  provence  et  en  Languedoc,  entre  le- 
squels les  principaux  furent  nommes  Arnoldistes,  losephistes  et  Esperronistes»^-. 
Nell'intervallo  di  poche  pagine  quello  che  appariva  come  un  rapporto  di  discepo- 
lato fra  Valdo  ed  Espernon  si  è  trasformato  in  un'identità  di  ispirazione  diversa- 
mente localizzata  geograficamente.  V Histoire  des  Albigeois,  nell'unica  menzione 
che  riserva  al  nostro  personaggio,  ritorna  sul  rapporto  di  discepolato  affermando: 
«Ils  recevrent  la  croyance  des  Vaudois  peu  de  temps  après  le  despart  de  Valdo  de 
Lion:  les  instrument  lesquels  furent  employés  furent  Pierre  de  Bruis,  un  Henri,  un 
loseph,  un  Espernon  et  Arnaud  Hot^^  desquelles  par  après  furent  appellés  Pierre- 
bruisiens  o  Petrobrusiens,  Henriciens,  losephisti,  Esperonniste,  et  Arnoldistes»^-^. 
Jean  Paul  Perrin  sottolinea  il  piano  provvidenziale  dell'economia  delle  due  chiese, 
quella  di  Caino  e  quella  di  Abele,  in  cui  si  colloca  il  fenomeno  unitario  del  valdi- 


28  J.  P.  PERRIN,  Histoire  des  Vaudois,  Genève  1618. 

29  J.  p.  PERRIN,  Histoire  des  Albigeois,  Genève  1618. 

30  Merlo,  Eretici  ed  eresie  medievali,  cit.,  pp.  10-11.  Su  J.  P.  Perin  e  sulle  vicende  che 
conducono  alla  redazione  AtW Histoire  des  Vaudois  e  dtW Histoire  des  Albigeois:  E.  HAAG.  E. 
HAAG,  La  France  Protestante,  Genève  1846-1859,  sub  voce;  BEDOUELLE.  Les  Albigeois...,  cit.. 
pp.  59-60. 

31  Perrin.  Histoire  des  Vaudois,  cit..  p.  8. 

32  Ibid.,  p.  64. 

33  Perrin  identifica  in  maniera  affatto  originale  rispetto  alla  storiografia  coeva  Arnaldo  con  il 
cataro  Arnold  Hot  anziché  con  Arnaldo  da  Brescia. 

34  Perrin.  Histoire  des  Albigeois,  cit..  p.  3. 
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smog's;  diversamente,  per  quanto  riguarda  le  differenti  denominazioni  che  si  ritro- 
vano nella  documentazione,  è  necessario  riferirle  ad  un'opzione  strategica  dei  pa- 
pisti volta  ad  occultare  l'omogeneità  dottrinale  dei  predecessori  della  Riforma  sotto 
il  velo  di  un  proliferare  di  nomi.  L'invenzione  di  una  pluralità  di  nomi,  unitamente 
all'arbitraria  attribuzione  di  dottrine  aberranti,  permette  infatti  di  presentare  sotto  le 
spoglie  dell'eresia  una  vicenda  di  ben  diversa  natura:  come  titolo  del  capitolo  terzo 
troveremo  in  tal  modo  «De  quels  nom  ont  esté  nommez  les  Vaudois  par  leurs  ad- 
versaires, et  de  quels  blames  ils  les  ont  chargez». 

Le  diverse  versioni  ed  edizioni,  sia  in  francese  sia  in  latino,  del  Livre  des 
martyrs  di  Jean  Crespin  non  contengono  alcun  riferimento  allo  speronismo.  Il  mar- 
tirologio del  Crespin  si  caratterizza  come  un'opera  che  cresce  ed  evolve  nel  tempo, 
man  mano  che  nuove  edizioni  si  susseguono^^  Concepita  in  un  primo  momento 
come  raccolta  delle  biografie  dei  martiri  della  religione  riformata,  nel  corso  del 
tempo,  mentre  lo  straordinario  successo  che  incontra  incoraggia  nuove  edizioni, 
muta  la  propria  struttura  ampliando  l'arco  cronologico  e  la  tipologia  dei  fenomeni 
presi  in  considerazione.  In  particolare,  forte  è  l'influenza  che  su  tale  evoluzione 
esercita  l'opera  omologa  di  lingua  inglese,  il  Book  of  martyrs.  L'autore  di  quest'ul- 
tima, John  Foxe,  a  partire  dall'edizione  del  1563,  dopo  aver  preso  conoscenza  deì- 
V  Ecclesiastica  Historia  di  Flacio  Illirico,  procedeva  alla  modifica  della  struttura 
che  aveva  ripreso  dallo  stesso  Crespin^^.  Le  singole  biografie  dei  martiri  venivano 
infatti  contestualizzate  storicamente  e  lo  spettro  cronologico  preso  in  considera- 
zione si  ampliava  con  l'aggiunta  di  una  ricostruzione  delle  vicenda  storica  della 
cristianità,  interpretata  in  conformità  agli  schemi  dei  centuriatori  «come  conflitto 
fra  pura  fede  e  papato»-''^.  A  partire  dall'edizione  del  1564  Jean  Crespin  accoglie  il 
mutamento  di  struttura  che  John  Foxe  aveva  apportato  al  proprio  martirologio. 
Nello  stesso  senso  continuerà  ad  operare  quello  che  sarà  il  continuatore  del  work  in 
progress  martirologico  del  Crespin,  Simon  Goulart^^  Questi,  nell'edizione  del 
1619  affrontando  la  trattazione  delle  vicende  della  «vera  chiesa»  in  età  medievale 
citerà  pressoché  letteralmente  il  passo  di  Marnix  senza  aggiungere  nulla  di  rile- 
vante^o. 


«Dieu  ne  s'est  iamais  laissé  sans  tesmoignage,  il  suscite  de  temps  en  temps  des  instru- 
ments pour  pubblier  sa  grace,  les  enrichit  des  dons  nécessaires  pour  l'édification  de  son  Eglise, 
leur  donne  son  Esprit  pour  guide,  et  sa  vérité  pour  règle,  à  ce  qu'il  puissent  discerner  l'Eglise  la- 
quelle commença  en  Abel,  d'avec  celle  laquelle  commença  en  Gain»  (PERRIN,  Histoire  des  vau- 
dois, cit.,  p.  2). 

-^^  Sul  martirologio  di  Jean  Crespin:  J.  F.  GiLMONT,  Jean  Crespin,  Bruxelles  1981,  pp.  165- 

190. 

Su  John  Foxe  ed  il  suo  martirologio:  FUETER,  Storia  della  storiografia...,  cit.,  pp.  325- 
330;  W.  W.  Warren,  John  Foxe,  Boston  1983. 

FUETF-R,  Storia  della  storiografia...,  cit.,  p.  327. 

Su  Simon  Goulart:  L.  G.  JONES,  Simon  Goulart.  Etude  biographique  et  bibliographique, 
Genève  1917.  Sulla  attività  storiografica  ed  editoriale  di  Simon  Goulart:  POLMAN,  L'élément  hi- 
storique...,      pp.  198-200,261-262. 

J.  GRI-.SPIN,  S.  Goulart,  Histoire  des  martyrs  persécutez  et  mis  à  mort  pour  la  vérité  de 
r Evangile  depuis  les  temps  des  Apostres  jasques  à  présent,  I,  Toulouse  1885  (I  ed.  Genève 
1618),  p.  5. 
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Sul  versante  cattolico-romano  troviamo  un  riferimento  allo  speronismo  nelle 
Memorie  historiche  dell' introdiitìione  delVheresie  di  Marco  Aurelio  Rorengo-^'. 
L'interesse  principale  dell'autore  è  rivolto  soprattutto  alla  penetrazione  della  Ri- 
forma in  area  piemontese;  lo  spazio  dedicato  alle  esperienze  eterodosse  medievali  è 
quindi  alquanto  limitato.  In  tale  breve  trattazione  gli  Esperonisti  sono  presentati 
come  un  gruppo  originato  dalla  predicazione  non  meglio  caratterizzata  di  Esperone, 
nel  contesto  del  coevo  proliferare  di  fenomeni  di  dissenso  religioso.  La  strategia 
argomentativa  rintracciabile  nello  scritto  di  Rorengo  è  specularmente  opposta  a 
quella  che  abbiamo  visto  operativa  nelle  opere  di  matrice  riformata.  Mentre  queste 
ultime  mirano  innanzitutto  a  sottolineare  l'unità  dottrinale  e  l'appartenenza  ad  una 
stessa  genealogia  delle  diverse  esperienze  di  dissenso  religioso,  il  controversista 
cattolico-romano  elencando  Petrobrusiani,  Enriciani,  Valdesi,  Albigesi  Arnoldisti 
ed  Esperronisti,  ne  afferma  l'autocefalia  e,  senza  ulteriori  precisazioni  in  merito, 
l'eterogeneità  dottrinale.  L'unico  punto  sul  quale  è  registrata  una  reale  convergenza 
fra  le  varie  eresie  è  costituito  dal  loro  dimorare  nell'errore  e  dal  loro  opporsi  alla 
chiesa:  «ma  come  fra  tutti  questi  non  v'era  capo  restaro  differenti  in  molti  Articoli, 
perché  si  notano  altri  errori  à  Valdesi  ed  altri  alli  Albigesi,  e  così  a  gli  altri  solo 
convengono  nel  disobedir,  e  a  calonniar  la  Chiesa  Cattolica»-^-.  La  connessione  fra  i 
vari  fenomeni  di  eterodossia  non  si  situa  tanto  sul  terreno  della  filiazione  storico- 
dottrinale,  quanto  nella  condivisione  dell'errore  e  della  disobbedienza.  Marco 
Aurelio  Rorengo  dedica,  come  si  diceva,  il  primo  capitolo  del  suo  scritto  sulla  pe- 
netrazione della  Riforma  in  area  piemontese  ad  una  rassegna  di  tutte  le  eresie  che 
hanno  attraversato,  fin  dai  primi  secoli  cristiani,  la  Chiesa.  La  connessione  tracciata 
per  rendere  conto  della  pluralità  di  espressioni  religiose  ereticali  si  sostanzializza 
alla  luce  della  premessa  che  apre  la  rassegna.  Citando  il  celebre  adagio  paolino 
Oportet  et  haereses  esse,  Rorengo  colloca  l'eresia  da  una  parte  sul  piano  dell'eco- 
nomia provvidenziale,  dall'altra  sembra  inscrivere  il  dato  statistico  -  fin  dagli  inizi, 
ogni  secolo  ha  le  proprie  eresie  -  in  una  sorta  di  antropologia  che  fornisce  il  fon- 
damento comune  ad  esperienze  dottrinalmente  eterogenee  e  storicamente  non  le- 
gate fra  loro.  La  tendenza  all'orgoglio  ed  alla  disobbedienza  appare  essere  per  il 
controversista  cattolico  l'invariante  che  fonda  la  persistenza,  nella  sua  eterogeneità, 
del  fenomeno  ereticale  nel  corso  del  tempo.  Non  casuale  appare  quindi  che  venga 
avanzata  l'ipotesi  di  un'influenza  dell'insegnamento  di  Pietro  Abelardo  -  un  nóme 
divenuto  sinonimo  di  orgoglio  e  disobbedienza  intellettuale  -  su  alcuni  degli  inizia- 
tori delle  esperienze  ereticali  del  secolo  XH:  «Se  bene  si  riferisce  che  parte  di 
questi  fossero  discepoli  di  Pietro  Abbaliardo»^-l 

) 


M.  A.  RORENGO,  Memorie  historiche  delllutrodunione  dell'heresie  nelle  valli  di  Lu- 
cerna, Marchesato  di  Saluzzo  et  altre  di  Piemonte,  Torino  1649. 
42  Ibid.,  p.  20. 
Ibid. 
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Diversamente,  la  diretta  discepolanza  da  Valdo  di  Espernon  è  affermata  nel- 
V  Histoire  chronologique  de  Provence^^  del  docteur  en  théologie  Honoré  Bouchers. 
Gli  Esperronistes  si  trovano  inseriti,  al  numero  nove  di  una  sorta  di  glossario  dei 
gruppi  ereticali  nel  quale  a  fianco  di  ogni  singola  denominazione  appare  la  presunta 
e  spesso  fantasiosa  etimologia:  A  titolo  di  curiosità  ne  riportiamo  due  delle  più 
singolari:  Paterinos  deriverebbe  da  Pater  noster,  Passaginos  dalla  condizione  di 
passaggio. 

Jean  Léger^^  «pastore  e  moderatore  della  chiesa  delle  valli»  rifugiato  presso 
la  chiesa  vallona  di  Leyda  pubblica  nel  1669,  con  dedica  agli  Stati  generali  delle 
Provincie  unite  dei  Paesi  bassi,  una  Histoire  générale  des  Eglises  Evangeliques'^'^ . 
L'opera  è  divisa  in  due  volumi,  il  primo  tratta  delle  vicende  storiche  e  degli  aspetti 
dottrinali  ''delle  chiese",  il  secondo  ha  per  oggetto  le  persecuzioni  da  esse  subite. 
Con  Léger  troviamo  pienamente  dispiegato  l'approccio  euristico  volto,  in  chiave 
apologetica,  a  neutralizzare  l'accusa  di  novitas.  Tutte  le  esperienze  eterodosse  me- 
dievali, secondo  una  ormai  consolidata  abitudine,  sono  ricondotte  all'esperienza 
valdese.  Questa,  tuttavia,  è  precipuamente  riferita,  anche  nell'etimologia,  non  alla 
persona  di  Valdo,  bensì  alla  tradizione  religiosa  delle  valli  alpine,  tradizione  della 
quale  Valdo  stesso  sarebbe  stato  non  altro  che  un  esponente.  Léger  riprende,  svi- 
luppandolo storicamente,  il  mito,  presente  sotto  forme  diversificate  e  varie  di  ela- 
borazione già  in  età  trecentesca  in  alcuni  ambiti  valdesi,  di  una  origine  direttamente 
apostolica  della  chiesa  valligiana-^^.  Una  piiì  tarda  elaborazione  specificherà  in  un 
viaggio  di  Paolo  di  Tarso  nelle  Alpi  Cozie,  con  il  conseguente  stabilirsi  in  quelle 
zone  di  una  chiesa  custode  della  vera  ispirazione  evangelica,  l'evento  fondatore 
delle  osservanze  "valdesi".  Già  V Histoire  ecclésiastique  des  Eglises  réformées  au 
royame  de  France,  a  lungo  attribuita  a  Théodor  de  Bèze^^^  aveva  recepito  tale  mito 


4^  H.  Bouche,  Histoire  chronologique  de  la  Provence,  Aix  1664. 

■^^  Honoré  Bouche  nato  ad  Aix-en-Provence  nel  1598,  dottore  in  teologia  fu  ordinato  sacer- 
dote nel  1625.  Amico  di  Gassendi,  lavorò  per  quasi  trenta  anni  alla  sua  storia  della  Provenza  che 
gli  procurò,  una  volta  pubblicata,  ampi  consensi.  Presentato  al  re,  ottenne  la  nomina  al  priorato  di 
Chardavon.  Morì  ad  Aix  nel  1671  :  Dictionnaire  de  Biographie  Française,  sub  voce. 

Su  Jean  Léger:  E.  HAAG,  E.  HAAG,  La  France  Protestante,  cit,  sub  voce;  M.  VAN 
OOSTEVEN,  Correspondence  de  Jean  Léger,  in  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi», 
CXXX  (1971  ),  pp.  55-82,  CXXXI  (1972),  pp.  43-58;  A.  ARMAND  HUGON.  Storia  dei  Valdesi,  II, 
Dal  sinodo  di  Clianforan  all'Emancipazione,  Torino  1984,  pp.  76-78,  91-112. 

■^^  J.  LÉGER,  Histoire  générale  des  églises  évangeliques  des  Vallées  du  Piémont  ou  vaudoi- 
ses,  Leyden  1669. 

■^^  G.  G.  Merlo,  Eretici  e  inquisitori  nella  società  piemontese  del  trecento,  Torino  1977, 
pp.  22-24;  G.  G.  MERLO,  Identità  valdesi  nella  storia  e  nella  storiografia,  Torino  1991,  pp.  31- 
32,  39,  61;  M.  SCHNEIDER,  Europàisches  Waldensertum  im  13.  und  14.  Jahrhundert,  Berlin  - 
New  York  1981,  pp.  87-89. 

T.  DI-:  Bl-:ZE,  Histoire  ecclésiastique  des  Eglises  réformées  au  royame  de  Fraiwe,  Tou- 
louse 1882  (I  ed.  Anvers  1580).  Nonostante  le  successive  ristampe  presentino  Theodore  de  Bèze 
come  autore  dcITopera,  la  prima  edizione  è  anonima.  L'eterogeneità,  anche  ortografica,  che  pre- 
sentano le  differenti  parli  avalora  l'ipotesi  di  una  redazione  a  più  autori  che  coordinano  materiale 
inviato  dalle  differenti  comunità  riformate  francesi.  Pur  non  essendone  l'autore  in  senso  stretto 
Theodor  de  Bèzc  e  comunque  indubbiamente  da  considerare  come  l'ispiratore  ùtW Histoire  ec- 
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delle  origini,  utile  a  legittimare  attraverso  il  riferimento  ad  una  struttura  di  lungo 
periodo  l'evento  dello  stabilirsi  in  Francia  di  una  chiesa  di  osservanza  calvinista-'^^^ 
La  ripresa  e  l'utilizzo  da  parte  dei  riformati  francofoni  di  tale  modulo  storiografico 
è  senz'altro  da  porre  in  relazione  con  l'adesione  di  Chanforan,  e  con  un  conse- 
guente dispositivo  di  proiezione  degli  esiti  sulle  origini-^'.  È  possibile  Quindi  affer- 
mare che  «in  verità,  con  la  Riforma,  del  passato  valdese  si  perpetua,  o  forse  meglio, 
nasce  la  memoria  storico-ideologica»52.  Contrariamente  a  quanto  afferma  Pontien 
Polman''''  quindi,  non  ci  troviamo  a  fronte  di  una  invenzione  di  Théodor  de  Bèze 
quanto  alla  ripresa  da  parte  dello  stesso  di  una  tradizione  saldamente  radicata  in 
ambito  valdese.  O  meglio  al  confluire  nella  operazione  storiografica  ginevrina  di 
materiali  fortemente  marcati  dall'autocoscienza  delle  origini  -  dall'invenzione 
della  tradizione  -  elaborata  dai  valdesi  alpini.  Alla  tradizione  ripresa  dâW Histoire 
ecclésiastique  des  Eglises  réformées  au  royame  de  France,  non  può  che  ispirarsi 
Jean  Léger  -  autorevole  esponente  della  diaspora  valdese  -  nella  strutturazione  di 
una  sequenza  storica  attraverso  la  quale  segue  dai  tempi  apostolici  alla  Riforma  il 
percorso  della  Vera  Chiesa^^.  Non  quindi  -  come  voleva  lo  schema  consacrato  da 


clésiastique,  redatta  e  pubblicata,  nonostante  l'indicazione  di  Anversa,  a  Ginevra.  «Beaucoup 
plus  q'une  oeuvre  personelle,  longuement  élaboré  et  mûrie,  V Histoire  ecclésiastique  est  en  effet 
un  admirable  recueil  de  matériaux  historiques,  reproduits  parfois  textuellement  d'autres  sources 
contemporaines  et  jetés  sur  le  marché  sans  avoir  été  refondus,  repensés,  ni  même  complètement 
purgés  des  contraddictions  internes.  Bèze  a  pris  l'initiative  de  réunir  ces  matériaux,  il  a  pu  ajouter 
de  vive  voix  quelques  détail  aux  textes  que  son  o  ses  aides  compilaient:  mais  la  responsabilité 
finale  de  l'entreprise  ne  lui  incombe  pas»  (P.  F.  GEISENDORF,  Théodore  de  Bèze.  Genève  1949. 
p.  344-345). 

50  Narrando  le  persecuzioni  subite  qualche  decennio  prima  dai  valdesi  di  Mérindol  e  Cabriè- 
res:  «Suivant  donc  ce  mandement,  ayans  obtenu  un  notaire  au  lieu  de  Mallemort.  ils  couchèrent 
par  acte  publique  en  bone  forme  la  doctrine  par  eux  einsegnée  comme  de  père  en  fils,  voire  de- 
puis l'an  CXX  après  la  nativité  de  Jésu  Christ  comme  ils  avoient  toujours  entendu  par  leurs  an- 
ciens et  ancestres»  (DE  BÈZE,  Histoire  ecclésiastique...,  cit.,  p.  23). 

-5'  Sul  sinodo  di  Chanforan:  A.  MOLNAR,  Storia  dei  Valdesi,  I.  Dalle  origini  all'adesione 
alla  Riforma,  Torino  1974.  pp.  209-235:  G.  AUDISIO.  La  fin  des  vaudois  (XVIe  siècle),  in  G. 
AUDISIO  (a  cura).  Les  vaudois  des  origines  à  leur  fin,  Torino  1990.  pp.  77-99. 

52  Merlo,  Mentite)  valdesi...,  cit.,  p.  34. 

53  «Mais  à  cet  égard  c'est  surtout  V Histoire  ecclésiastique  des  Eglises  réformées  au 
royaume  de  France  de  Théodore  de  Bèze,  qui  est  remarquable:  pour  la  première  fois,  ce  livre 
formule  la  thèse  de  l'origine  apostolique  des  églises  vaudoises,  et  de  l'identité  absolue  de  leur 
doctrine  avec  celle  des  Apôtres:  c'est  cette  thèse:  d'ailleurs  purement  arbitraire,  que  des  écrivains 
du  XVIIe  siècle  surtout,  tels  que  Perrin  et  Léger,  ont  tenté  de  consolider  en  altérant  plus  ou  moins 
la  vérité  historique  par  une  série  de  falsification»  (POLMAN.  L'élément  historique...,  cit.,  p.  195). 

-"'■^  La  ripresa  da  parte  di  Léger  di  una  impostazione  già  avanzata  da  de  Bèze  è  sottolineata 
anche  da  Bossuet:  «Je  ne  m'étonne  pas  que  Léger  un  des  Barbes  des  Vaudois  (c'est  ainsi  qu'ils 
appellent  leurs  Pasteurs)  et  leur  plus  célèbre  Historien,  ait  donné  dans  cette  erreur,  car  c'est  cons- 
tamment le  plus  ignorant  comme  les  plus  hardi  de  tous  les  hommes.  Mais  il  y  a  sujet  de  s'étonner 
que  Bèze  l'ait  embrassé,  et  qu'il  ait  écrit  dans  son  Histoire  Ecclésiastique,  non  seulement  que  les 
Vaudois  de  temps  immémorial  s'estoient  opposez  au.x  abus  de  l'Eglise  Romaine,  mais  encore 
qu'en  l'an  1541  ils  couchèrent  par  act  publique  en  bonne  forme  la  doctrine  à  eux  enseigné 
comme  de  pere  en  fils  depuis  l'an  120  après  la  nativité  de  Jesus-Christ.  comme  ils  avaient 
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Flacio  Illirico  -  testimoni  della  fede  piià  o  meno  isolati  suscitati  in  maniera  episo- 
dica dall'ispirazione  divina  ma  una  vera  e  propria  continuità  istituzionale:  la  fon- 
dazione apostolica,  la  secessione  dalla  chiesa  romana  in  epoca  carolingia  ad  opera 
di  Claudio  di  Torino  sulla  questione  del  culto  delle  immagini,  gli  eretici  medievali 
e  quindi  il  destinale  e  coerente  approdo  a  Chanforan.  In  tale  contesto  a  Valdo  non 
può  essere  ovviamente  attribuito  lo  statuto  dell'iniziatore.  La  figura  del  Lionese 
non  è  tuttavia  banalizzata,  ad  essa  è  attribuita  infatti  una  funzione  di  dinamizza- 
zione  che  apre  la  chiesa  delle  valli  ad  un'azione  di  proselitismo  al  di  fuori  delle 
zone  di  secolare  radicamento.  Nella  trattazione  degli  eterodossi  medievali  Léger,  in 
coerenza  con  la  propria  ipotesi  storiografica,  si  preoccupa  in  primo  luogo  di  coor- 
dinare i  materiali  a  sua  disposizione  in  modo  che  fra  i  singoli  momenti  ereticali  si 
evidenzino  rapporti  di  derivazione  e  di  discepolato.  Valdo  ebbe  per  discepolo  En- 
rico, questi  Arnaldo  da  Brescia,  questi  Espemon.  Gli  speronisti,  altro  non  sarebbero 
quindi  che  un  gruppo  prodotto  dallo  slancio  missionario  che  la  chiesa  valligiana 
manifesta  a  partire  da  Valdo,  originato  dalla  predicazione  di  Espernon,  un  disce- 
polo di  Arnaldo  da  Brescia,  di  un  Arnaldo  da  Brescia  ovviamente  inscritto  nell'o- 
rizzonte valdese.  «Voila  sans  doute  une  belle  tradition,  si  elle  estoit  soutenue  par  la 
moindre  preuve»^^:  così  commentava  Bossuet  al  quale  Léger  appariva  non  altri- 
menti che  il  pili  ignorante  ed  il  piià  ardito  di  tutti  gli  uomini^^. 

Dall'Inghilterra  proviene  l'opera  con  la  quale,  per  quanto  riguarda  la  storio- 
grafia sullo  speronismo,  si  chiude  il  secolo  XVII.  Peter  Allix,  pastore  francese  per 
nascita  e  formazione  trasferitosi  in  Inghilterra  dopo  la  revoca  dell'editto  di  Nantes, 
è  autore  di  una  vasta  produzione  sia  teologica  sia  storiografica^^.  In  questa  sede  si 
prenderanno  in  considerazione  i  Remarks  upon  the  ecclesiastical  history  of  the  an- 
cient churches  of  Piedmont^^  ed  i  Remarks  upon  the  ecclesiastical  history  of  the 
ancient  church  of  the  Albigenses^"^.  Peter  Allix  costruisce  le  proprie  opere  con  un 
rigore  inusuale  per  il  tempo,  un  massiccio  vaglio  diretto  delle  fonti  si  accoppia  ad 
una  informazione  storica  di  ottimo  livello.  Tale  sforzo  non  si  traduce  comunque  in 
una  critica  degli  schemi  invalsi  nella  storiografia  di  matrice  riformata  bensì  in  una 
maggiore  articolazione  degli  stessi.  Nel  volume  sulle  chiese  del  Piemonte  gli  spe- 
ronisti sono  citati  una  sola  volta  e  soltanto  nella  trascrizione  della  costituzione  di 
Federico  II;  meno  laconica  in  proposito  appare,  diversamente,  l'opera  sulla  chiesa 
albigese.  La  vicenda  della  chiesa  albigese  -  rispetto  alla  quale  ogni  attribuzione  di 
caratteri  manichei  è  giudicata  menzogna  papista*^^'  -  è  ricondotta  al  contesto  delle 


toujnurss  entendu  par  leurs  anciens  ancêtres.»  (J.  B.  BOSSUET,  Histoire  des  variations  des  Egli- 
ses Protestantes,  II,  Liege  1710  (I  ed.  1688),  p.  62. 

5^  Ibid. 

5^  Ibid. 

5"^  Su  Peter  Allix:  E.  HAAG,  E.  HAAG,  La  France  protestante,  cit.,  sub  voce. 
■^^  P.  Allix,  Remarks  upon  the  Ecclesiastical  History  of  the  Ancient  Churches  of  Piedmont, 
London  1690. 

P.  Allix.  Remarks  upon  the  Ecclesiastical  History  of  the  Ancient  Churches  of  the  Alhi- 
genses,  London  1692. 

È  da  notare  in  proposito  come  gli  scritti  in  questione  siano  di  qualche  anno  posteriori  al- 
V Histoire  des  variations  des  Eglises  protestantes,  opera  nella  quale  Bossuet  attraverso  il  ricorso 
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vicende  della  chiesa  di  "Gallia".  Nella  chiesa  di  tale  area  geografica  Peter  Allix 
coglie,  a  partire  dalla  fondazione  dovuta  a  prelati  quali  Ilario  ed  Ireneo,  il  perma- 
nere di  una  corretta  osservanza  dogmatica  e  religiosa.  L'elemento  dinamico  della 
dialettica  ecclesiastico-religiosa,  a  fronte  di  una  chiesa  di  Gallia  conforme  ai  det- 
tami della  vera  reUgione,  è  individuato  nella  chiesa  cattolico-romana,  la  quale,  nel 
proprio  costante  degenerare  costringe  i  veri  cristiani  ad  un'aperta  secessione.  Viene 
in  tal  modo  individuata  una  linea  genealogica  che  dalla  chiesa  di  Gallia  conduce 
alla  chiesa  albigese.  Il  momento  di  svolta  -  il  momento  della  aperta  secessione  -  è 
collocato  nella  non  accettazione  da  parte  di  Berengario  di  Tours  della  dottrina  della 
transustanziazione  di  Pascasio  Radberto.  L'attenzione  per  la  controversia  eucari- 
stica del  secolo  XI  non  è  una  novità  in  ambito  riformato,  già  Calvino  nella  Chri- 
stiana Instiîiiîio  aveva  colto  nelle  posizioni  di  Berengario  d  Tours  una  esplicita  e 
consapevole  resistenza  teologica  in  nome  della  tradizione  cristiana  alle  innovazioni 
sacramentali  introdotte  dagli  artifices  Romanae  ciiriae^K  II  tema  sarà  quindi  più 
ampiamente  sviluppato  da  Heinrich  Bullinger  che  individua  appunto  in  Pascasio 
Radberto^-  colui  che  pone  le  basi  della  dottrina  della  presenza  reale  ed  in  Ra- 
trammo,  Scoto  Eriugena  e  Berengario  coloro  che  nel  corso  del  tempo  si  opporranno 
ad  un  simile  sviluppo  dottrinale6\  Il  momento  di  svolta  è  comunque  individuato 
nella  controversia  fra  Berengario  di  Tours  e  Lanfranco^-^.  Successivamente  alla  se- 
cessione promossa  da  Berengario,  secondo  Allix,  la  vicenda  della  chiesa  albigese 
sarà  scandita  dalla  testimonianza  di  Pietro  di  Bruis,  del  monaco  Enrico,  di  Esper- 
non.  Con  il  pastore  anglo-francese  la  risposta  all'esigenza  apologetica  di  radicare  la 
riforma  neW ecclesiae  primitivae  forma  si  dà  integralmente  sul  terreno  storico 
senza  alcun  ricorso  al  mito  della  fondazione  apostolica.  Diversi  punti  forti  dell" apo- 
logetica storico-teologica  riformata  -  in  particolare  relativi  al  tema  delle  contro- 
versie eucaristiche  medievali^^^  -  sono  raccolti  e  coordinati  in  una  sequenza  storica 


alla  critica  storica  aveva  accertato  il  carattere  dualista  delle  chiese  catare.  Come  mostra  inoltre 
Raymond  Darricau.  la  recezione  delle  acquisizioni  storiorafiche  di  Bossuet  in  ambito  riformato  fu 
assai  ampia:  R.  DarriCAU,  Dé-  Vhistoire  théologienne  ù  a  grande  érudition:  Bossuet  iXVIe- 
XVIIe  siede),  in  Historiographie  du  catharisme,  cit..  pp.  85-1 17. 

6'  «praesentia  Christi  in  sacramento  minime  talis  somnianda  nobis  est  qualem  Romanae  cu- 
riae artifices  confixerunt:  ac  si  locali  praesentia  corpus  Christi  manibus  attrectandum.  atterendum 
dentibus,  ore  deglutiendum  sisteretur.  Hanc  enim  palinodiae  formulam  dictavit  Berengaro  Nico- 
laus  papa»  (Calvinus.  Christiana  institutio,  IV,  XVII.  12). 

6-  È  da  notare  come  Pascasio  Radberto  conosca  una  particolare  fortuna  a  stampa.  In  partico- 
lare gli  scritti  sull'eucarestia  forniranno  materia  di  dibattito  non  solo  fra  calvinisti  e  cattolico-ro- 
mani ma  anche  fra  luterani  e  calvinisti.  La  prima  edizione  a  stampa  degli  scritti  di  Pascasio  Rad- 
berto proviene  infatti  dall'ambiente  luterano:  HlOB  Gast,  E.x  vetustissimi  orthodoxorum  Pat  rum 
Cypriani,  Ambrosii,  Augustini.  Hieronimi,  Isichii  et  Paschasii  de  genuino  Eucharistiae  negocii 
intellecto  et  uso  libeUus....  Hoegenau.  1528. 

H.  Bullinger.  De  origine  erroris  libri  duo,  Tiguri  1537  (I  ed.  1529).  pp.  150-155. 

^  «Et  multae  quidem  Galliarum  ecclesiae  ueterem  et  apostolicam  doctrinam  agnoscentes 
sequebantur  Berengarium:  interim  non  deerant  qui  contrariam  defenderent.  inter  quos  apicem  te- 
nuit  Lanfrancus  homo  Italus.  et  primo  quidem  abbas  Condoniensis  coenobii.  postea  archiepisco- 
pus  Cantuariensis»  (Ibid.,  p.  152). 
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centrata  sul  soggetto  di  attribuzione  della  chiesa  di  Gallia.  L'individuazione  della 
chiave  di  volta  della  dissidenza  religiosa  medievale  nell'opposizione  agli  sviluppi 
della  dottrina  eucaristica  sedimentati  in  ortodossia  dalla  chiesa  cattolico-romana 
appare  essere,  nell'Inghilterra  del  tardo  secolo  XVII,  una  posizione  alquanto  dif- 
fusa. Ne  fornisce  la  prova  un  autore  non  certo  secondario:  Thomas  Hobbes.  Se 
negli  scritti  espressamente  dedicati  all'eresia  il  filosofo  del  Leviatano  passa  presso- 
ché sotto  silenzio  gli  eterodossi  medievali  per  volgere  la  propria  attenzione  soprat- 
tutto alle  eresie  dell'età  antica  ed  al  meccanismo  repressivo^^^  m\V Historia  eccle- 
siastica in  versi  pubblicata  nel  1688  la  rottura  operata  da  Valdo  è  vista  in  primo 
luogo  come  determinata  dal  rifiuto  del  dogma  della  transustanziazione^^. 

Con  il  trascorrere  del  tempo  l'argomento  di  carattere  storiografico  tende 
sempre  maggiormente  a  passare  in  secondo  piano  nella  polemica  confessionale. 
Ciò  orienta  le  ricerche  di  storia  ecclesiastica  verso  l'adozione  di  schemi  interpreta- 
tivi meno  vincolati  a  fini  polemistici.  Il  tema  storiografico  dello  speronismo  libe- 
rato dai  presupposti  che  abbiamo  visto  operanti  nei  secoli  XVI  e  XVII  rimane  co- 
munque sovradeterminato  dalle  carenze  documentarie  che  continuano  ad  imporre 
allo  storico  il  terreno  dell'azzardo.  I  curatori  del  Bullarium  Franciscanwn  incon- 
trano lo  speronismo  stendendo  le  note  ad  alcune  bolle  pontificie  di  condanna  del- 
l'eresia: "setta"68  derivante  dall'azione  religiosa  di  Éspernon,  un  discepolo  di 
Valdo,  questa  è  la  definizione  offerta'^'^,  una  definizione  plausibilmente  ripresa  dal 
Glossarium  mediae  et  infimae  latinitatis  del  Ducange  nel  quale,  alla  voce  corri- 
spondente possiamo  leggere:  «Haeretici  Valdensium  sectarii»^^  Pej-  quanto  ri- 
guarda il  secolo  XVIII  il  nome  "speronista"  non  suscita  l'interesse  degli  studiosi  di 
storia  ecclesiastica  di  lingua  tedesca,  nemmeno  in  opere  nelle  quali  emerge  una 
particolare  attenzione  per  l'eresia  medievale  quali  U Umparteyische  Kirchen-  und 
Ketzerhistohe  di  Gottfried  Arnold,  o  Versuch  cine  Unparteyischen  und  grundli- 


^5  Le  controversie  eucaristiche  medievali  costituiscono  per  Peter  Allix  un  interesse  non  oc- 
casionale, la  sua  prima  pubblicazione  è  infatti  una  traduzione  del  De  carpare  et  sanguine  Damini 
di  Ratrammo  di  Gorbie:  Ratramne  OU  BERTRAM  PRETRE,  Du  carps  et  du  sang  du  Seigneur, 
latin  et  français,  Quevilly  1672. 

^^^^  T.  Hobbes,  y4/7  Histarical  Narratian  cancerning  Hérésie  and  the  Punishment  thereof,  in 
T.  HOBBES,  The  English  Works,  IV,  London  1840,  pp.  387-408  (I  ed.  London  1680);  un  dialogo 
con  titolo  De  haeresi  figura  come  capitolo  secondo  étW Appendix  annessa  all'edizione  latina  del 
Leviathan  pubblicata  ad  Amsterdam  nel  1668  (T.  HOBBES,  Opera  philosophica,  III,  Aaien  1961, 
pp.  539-559). 

^"^  «Moverai  haec  multos  sic  Transmutatia  Panis  I  Ut  scita  a  Papis  plurima  rejcerent.  /  Wal- 
dus  erat  quidam  vir  Lugdunensis  et  idem  /  Ingenio  atque  opibus  clarus  in  urbe  sua:  /  Scripturaque 
scicns  sacrae  laicus,  solitusque  /  Non  quid  sit  Dominus  quaerere,  sed  quid  ait:  /  Deque  fide  sensit 
quae  nunc  Ecclesia  sentit  /  Nostra  fere;  non  est  nunc  nova  nostra  fides»  (T.  HOBBES,  Historia 
ecclesiastica  carmine  elegiaco  concinnata,  in  T.  HOBBES,  Opera  philosophica,  V,  cit.,  (I  ed. 
London  1688)  pp.  404-405). 

Sulla  semantica  storica  del  concetto  di  "setta"  il  rimando  è  a:  E.  TROELTSCH,  Die  Sozial- 
lehren  der  christlichen  Kirchen  und  Gruppenn,  Tubingen  1919. 

^''^  J.  H.  SBARAEEA,  Bullarium  Franciscanum,  I,  Romae  1759,  p.  303,  734. 

''^^  C.  Ducange,  Glossarium  mediae  et  infimae  latinitatis,  editio  nova,  VII,  Niort  1886,  p. 

553. 
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chen  Ketzergeschichte  di  Johan  Lorentz  Mosheim.  Di  contro,  proprio  in  area  tede- 
sca verranno  elaborate,  a  partire  dal  secolo  seguente,  le  ipotesi  piii  stravaganti  circa 
l'eretico  piacentino.  Il  curatore  dell'edizione  delle  prediche  di  Bertoldo  di  Rati- 
sbona  F.  Goebel,  riprendendo  un  indicazione  del  Grimm^',  individua  l'etimologia 
del  termine  speronisti,  reso  nelle  prediche  da  lui  edite  con  il  tedesco  Sparer,  con  il 
mestiere  di  speronaio  presumibilmente  esercitato  dall' eresiarca^^  Diversamente,  il 
Geisler  nel  suo  manuale  di  storia  della  chiesa  propone  l'dentificazione  del  fonda- 
tore con  il  vescovo  cataro  Roberto  di  Espernone,  trasformato  in  Roberto  di  Spe- 
rone, toponomasticamente  connesso  al  villaggio  di  Sparone  nei  pressi  di  Aosta^^ 
L'indicazione  del  Giesler  troverà  specificazione  ntW Histoire  et  doctrine  de  la 
secte  des  cathares  ou  albigeois  di  Charles  Schmidt:  «Comme  l'Eglise  cathare 
française  en  Italie,  dont  Robert  de  Spernone  était  eveque,  revint  avec  lui  au  duali- 
sme absolu,  on  peut  admettre  que  le  nom  de  Speronistes  doit  designer  ceux  de 
membres  de  cette  Eglise  qui  restèrent  fidèles  à  ce  système  lorsque  plus  tarde  elle 
adopta  quelques  opnions  de  la  branche  de  Bagnole»^'^.  L'ipotesi  elaborata  dallo 
storico  alsaziano  avrà,  curiosamente,  un  certo  impatto  soltanto  sugli  storici  dell'in- 
quisizione, la  troveremo  infatti  ripresa  nelle  opere  di  Henry  Charles  Lea  e  Jean 
Guiraud^^. 

Una  prima  svolta  decisiva  nella  storiografia  sullo  speronismo  si  ha  alla  fine 
del  secolo  passato  con  la  pubblicazione  dell'opera  di  Emilio  Comba  Histoire  des 
Vaudois^^.  L'utilizzazione  di  una  fonte  precedentemente  non  considerata,  il  Liber 
supra  "Stella"  del  piacentino  Salvo  Burci,  permette  infatti  di  arricchire  il  dossier 
alquanto  scarno  della  documentazione  su  Ugo  Speroni.  Nel  trattato  di  Salvo  Burci 
gli  speronisti  appaiono  una  prima  volta  nell'incipit  del  capitolo  nono  dedicato  a 
valdesi  e  Poveri  lombardi  ed  avente  come  titolo  De  Pauperibus  Erreticorum:  «O 
pauperes  Leoniste  et  pauperes  Lombardi,  et  vos  Speroniste»^^.  Trascurando  la  vir- 
gola ed  il  vos  che  distinguono  il  termine  Speroniste  dagli  altri  due  vocativi  Emilio 
Comba  deriva  dalla  giustapposizione  l'appartenenza  ad  un  medesimo  orizzonte  re- 
ligioso. Sulla  base  di  tale  prospettiva  interpretativa  viene  quindi  letto  un  passaggio 
seguente,  passaggio  estremamente  rilevante  in  sede  storiografica  in  quanto  per- 

^'  J.  Grimm,  Berthold  des  Franziskaners  deutsche  Predigten,  in  «Jahrbucher  der  Literatur», 
XXXII,  p.  215. 

72  BERTHOLD  VON  Regensburg,  Die  Predigten,  ed.  F.  Goebel,  Regensburg  1929,  p  125. 

73  J.  C.  Giesler,  Lehrbuch  der  Kirchengeschichte,  II,  t.  2,  Bonn  1841,  p.  612. 

74  C.  Schmidt,  Histoire  et  doctrine  de  la  secte  des  cathares  ou  albigeois,  Paris-Genève 
1849,  pp.  281-282.  Sulla  figura  e  Topera  storiografica  e  teologica  di  Charles  Schmidt:  Y. 
DOSSAT,  Un  initiateur:  Charles  Schmidt,  in  Historiograpliie  du  Catharisme,  cit..  pp.  163-184. 

7-^  H.  C.  Lea,  a  History  of  the  Inquisition  in  tlie  Middle  Age,  I,  New- York  1887,  p.  115;  «le 
nom  de  Speronistae  semblait  designer  plus  particulièrement  les  adeptes  d'une  secte  cathare  fon- 
dée par  un  certain  Sperone»  (J.  GUIRAUD,  Histoire  de  l'inquisition  au  nioxen  agc,  1,  Paris  1935, 
p.  144). 

76  E.  COMBA,  Histoire  des  Vaudois.  Introduction.  Florence  -  Paris  1898.  Su  Emilio  Comba 
storico  del  valdismo  medievale:  S.  Biagetti,  Emilio  Comba  (1839- 1 904)  storico  della  riforma 
italiana  e  del  movimento  valdese  medievale,  Torino  1989,  pp.  82-92. 

77  ILARINO  DA  MILANO,  //  Liber  "supra"  Stella  del  piacentino  Salvo  Burci  contro  i  catari  e 
altre  correnti  ereticali,  ora  in  ID.,  Eresie  medievali.  Rimini  1983,  pp.  329-367. 
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mette  di  specificare  il  nome  di  Ugo  Speroni  ed  il  1185  come  anno  nel  quale  gli 
speronisti  si  presentano  come  gruppo  in  aperta  rottura  con  la  chiesa:  «Valdexius 
enim  Leonista  et  Ugo  Speronus  atque  lohannes  de  Roncho  hii  très  fuerunt  prima 
capita  vestrarum  congregationum;  sed  lohannes  de  Roncho  circa  XXX  annos,  Ugo 
vero  Speronum  circa  L,  Valdexius  circa  LX».  A  posteriori  -  a  partire  cioè  dalla  co- 
noscenza di  quelle  fonti  che  ci  ragguagliano  sulla  specificità  dell'esperienza  spero- 
nista  -  è  possibile  motivare  l'inserzione  degli  speronisti  nel  capitolo  sui  valdesi  a 
partire  da  un  contesto  argomentativo  teso  a  sottolineare  la  noviìas  che  connota  i 
movimenti  di  dissenso  che  minacciano  il  monopolio  religioso  della  chiesa  catto- 
lico-romana. Ricordando  le  cronologie  recenti  di  Valdo  e  Giovanni  di  Ronco,  il 
piacentino  Salvo  Burci,  evidentemente  per  ottenere  un  effetto  retorico  di  amplifi- 
cazione, ha  aggiunto  quella  relativa  ad  una  vicenda  che  per  motivi  geografici  non 
poteva  essergli  restata  incognita.  Diversamente,  escluso  dall'odierno  "senno  del 
poi",  lo  storico  piemontese  legge  la  cronologia  del  Liber  supra  ''Stella  "  come  un 
prospetto  delle  fratture  accadute  in  ambito  valdese.  Ugo  Speroni  assume  i  tratti,  in 
ipotetica  connessione  con  il  lascito  dell' arnaldismo  e  la  dissidenza  umiliata,  di  un 
predecessore  di  Giovanni  di  Ronco  nel  ruolo  di  fautore  di  un  episodio  di  secessione 
in  seno  al  movimento  suscitato  da  Valdo^^.  L'interpretazione  di  Emilio  Comba,  con 
l'aggiunta  della  presupposizione  di  una  possibile  confluenza  dello  speronismo  nel- 
l'ambito dei  Pauperes  Lombardi,  sarà  ripresa  da  Paul  Alphandéry  nel  suo  saggio  su 
Les  idées  morales  chez  les  hétérodoxes  latins  au  debut  du  XlIIe  siècle'^^.  Con  Al- 
phandéry siamo  giunti  al  nostro  secolo.  L'affinamento  dei  metodi  di  ricerca  e  dei 
criteri  di  "scientificità",  in  assenza  di  nuove  scoperte  documentarie,  suggerisce  alla 
storiografia  un  discreto  e  prudente  silenzio  intorno  allo  speronismo.  Arriviamo  agli 
anni  dell'ultima  guerra:  agli  anni  della  scoperta  di  padre  Ilarino  da  Milano,  al  se- 
colo Alfredo  Marchesi. 

Nel  maggio  del  1941,  esaminando  i  manoscritti  di  controversia  riguardanti  le  sette  ereti- 
cali dei  secoli  XII  e  XIII  raccolti  nel  codice  miscellaneo  Chìgiano  A  V  156  della  Biblioteca 
Vaticana  c'interessammo  casualmente  anche  del  Liber  contra  multipliées  et  varias  errores. 
La  nostra  attenzione,  sviata  dapprima  da  una  errata  indicazione  del  catalogo  che  assegnava 
al  secolo  XV  questo  scritto  ignorato  nella  letteratura  antiereticale  dei  secoli  precedenti, 
venne  arrestata  in  seguito  dalle  notizie  di  carattere  personale  e  dal  caldo  tono  epistolare  del 
capoverso  introduttivo  del  prologo.  Queste  particolarità  ci  risultavano  inconsuete  in  opere 
del  genere.  L'identificazione  del  nome  del  destinatario,  Ugo  Speroni,  riportato  in  forma  ab- 


«Pourtant,  quand  les  organes  de  l'Eglise  nous  parlent  à  la  fois  de  Vaudois  et  de  Ronca- 
rien,  et  qu'ils  mentionnent  encore  de  loin  en  loin  les  Arnoldistes  et  les  Spéronistes,  ce  n'est  pas 
sans  motif.  Ce  nom  ont  répondu  tant  bien  que  mal  à  des  fluctations  de  la  même  dissidence» 
fComba,  Histoire  des  Vaudois...,  cit.,  p.  1 14);  «et  nous  nous  demandons  s'il  n'aurait  pas  été  (il 
gruppo  degli  arnaldisti)  en  rapport  avec  celui  des  Spéronistes,  sans  qu'il  soit  nécessaire  de  rame- 
ner ces  derniers  à  une  origine  arnaldiste.  Il  nous  suffit  de  savoir  qu'ils  avaient  eu  pour  chef  cer- 
tain Hugo  Speroni,  prédécesseur  de  Jean  de  Ronco,  peut  être  un  Arnaldiste  de  la  vielle  roche  ou 
un  Humilié  réfractaire  à  l'alliance,  ou  plutôt  un  des  premiers  déserteurs  des  Pauvres  de  Lyon  en 
Lombardie,  avant  l'union  générale»  (Ibid.,  p.  1 17). 

"^'^  P.  Alphandéry,  Les  idées  morales  chez  les  hétérodoxes  latins  au  XlIIe  siècle,  Paris 
1903. 
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breviata,  ci  mise  dinnanzi  ad  un  documento  letterario  di  singolare  importanza  per  la  cono- 
scenza dell'eresia  nel  medioevo^^. 

Attraverso  il  Liber  contra  miiltiplices  et  varios  errores  diveniva  finalmente 
possibile  dissolvere  l'alea  assoluta  che  circondava  il  nome  Ugo  Speroni  per  con- 
nettere alla  sua  esperienza  di  dissenso  religioso  precise  coordinate  dottrinali.  Tali 
virtualità  euristiche  derivano  dalla  natura  anomala  della  fonte  in  questione.  Essa  si 
presenta  infatti,  in  forma  di  lettera,  come  un  tentativo  di  confutazione  rivolto  allo 
stesso  Ugo  Speroni.  Ne  è  autore  un  personaggio  di  rilievo  non  secondario,  magister 
Vacarius^K  un  legista  lombardo  emigrato  in  Inghilterra  intorno  all'anno  1145  al 
servizio  da  prima  di  Teobaldo  di  Canterbury,  quindi  di  Rogerio  di  York,  autore  di 
un  compendio  del  Codex  e  dei  Digesta,  il  Liber  pauperum^-,  che  costituirà  fra  i  se- 
coh  XII  e  XIII  il  testo  base  per  l'insegnamento  del  diritto  romano  nell'isolani 

Il  prologo  del  Liber  contra  ci  ragguaglia  circa  le  circostanze  che  spingono 
Vacarlo  a  disputare  contro  l'eresia  speronista.  Vacarlo  era  stato,  a  Bologna  o  in 
qualche  altra  città  dell'Italia  settentrionale  sede  di  una  scuola  di  diritto,  compagno 
di  studi  di  Ugo  Speroni.  Questi,  approfitta  del  trasferimento  in  Inghilterra  di  un  ni- 
pote di  Vacarlo,  Leonardo,  per  recapitare  al  vecchio  compagno  di  studi,  per  averne 
un  giudizio,  il  libro  al  quale  ha  affidato  gli  esiti  della  propria  riflessione  religiosa. 
La  risposta  di  Vacarlo  è  ferma  e  circostanziata,  il  proposito  di  persuadere  T  amico  a 
recedere  dalle  posizioni  di  rottura  con  la  chiesa  a  cui  è  approdato  si  traduce  infatti 
in  una  disamina  ed  in  una  critica  puntuale  degh  argomenti  proposti  da  Speroni. 
Tale  orientamento  segna  l'anomalia  che  il  trattato  di  Vacarlo  presenta  rispetto  alla 
maggior  parte  delle  fonti  di  controversia  antiereticale,  marcate  fortemente  da  un 
procedere  generalizzante  e  spesso  volto  a  leggere  i  fenomeni  coevi  attraverso  le 
lenti  dell'eresiologia  patristica^^  Ovviamente  l'informazione  di  cui  disponiamo 
circa  le  posizioni  religiose  elaborate  da  Ugo  Speroni  è  di  "seconda  mano",  tuttavia, 
fatto  salvo  in  "punto  di  dottrina"  il  tradimento  insito  di  ogni  interpretazione  del  di- 
scorso altrui,  da  un  punto  di  vista  "empirico"  si  può  affermare  l'elevato  grado  di 
attendibilità  della  reportatio  di  Vacarlo.  A  partire  da  tale  eccezionale  fonte  dive- 
niva possibile  sottrarre  lo  speronismo  all'azzardo  pressoché  assoluto  nel  quale  si 
era  mossa  fino  ad  allora  la  storiografia.  A  partire  da  tale  fonte  padre  Ilarino  strut- 
to ILARINO  DA  Milano,  L'eresia  di  Ugo  Speroni...,  cit.,  p.  VII. 

^'  Sulla  figura  di  magister  Vacarius:  R.  W.  SOUTHERN,  Magister  Vacarius  and  the  Begin - 
ninng  of  an  English  Academic  Tradition,  in  Medieval  Learning  and  Littérature.  Essays  Presen- 
ted to  Richard  William  Hunt,  Oxford  1976,  pp.  257-286;  P.  STEIN,  Vacarius  and  Civil  Law,  in 
Church  and  Governement  in  the  Middle  Age,  Oxford  1975.  pp.  1 19-137:  L.  BOYLE,  The  Begin- 
ning of  legal  Studies  in  Oxford,  in  «Viator»  XIV  (1983),  pp.  107-131. 

82  VACARIUS,  Liber  paupe rum,  (ed.)  F.  de  Zulueta,  London  1927. 

83  J.  L.  Barton,  The  Study  of  Civil  Law  before  L^80,  in  History  of  the  University  of  0.\- 
ford,  I,  Oxford  1984,  pp.  519-530;  F.  DE  ZULUETA  -  P.  STEIN,  The  Teaching  of  Roman  law  in 
England,  London  1992. 

84  SulU'orizzonte  problematico  che  discende  dall'utilizzazione  delle  fonti  inquisitoriali  e 
controversistiche  in  rapporto  allo  studio  delle  eresie  medievali:  H.  Grundmann,  Ketzenerhore 
des  Spatmittelalters  als  quellenkritisches  Problem,  ora  in  ID.,  Ausgewdhlte  Aufsdtze,  I,  Religiose 
Bewegungen,  Stuttgart  1976,  pp.  364-403. 
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tura  quella  che  come  si  diceva  costituisce  tuttora  l'unica  monografia  dedicata  all'e- 
resia speronista. 

Come  indica  il  titolo  stesso  l'oggetto  precipuo  della  ricerca  è  lo  scritto  di  Va- 
cario,  che  viene  dettagliatamente  esposto  ed  analizzato  sia  nelle  parti  che  riferi- 
scono il  punto  di  vista  di  Ugo  Speroni,  sia  nelle  parti  che  ineriscono  agli  argomenti 
di  confutazione  di  Vacario  stesso.  Un'attenzione  pressoché  eguale  è  rivolta  ad  en- 
trambi gli  attori  della  controversia,  anche  se  ovviamente  è  operativo  il  proposito  di 
delineare  un  quadro  globale  dell'eresia  speronista,  contestualizzandola  anche  ri- 
spetto ai  fenomeni  eterodossi  coevi.  Le  stesse  argomentazioni  di  Vacario,  minuta- 
mente analizzate,  sono  collocate  nel  contesto  del  dibattito  e  delle  posizioni  teologi- 
che del  tempo.  Gravano  sull'opera  di  Ilarino  i  limiti  propri  di  un'impostazione,  sia 
pur  mediatamente,  "militante''^^  Le  sue  simpatie  inclinano  con  ogni  evidenza  verso 
colui  che  prende  partito  a  favore  dell'ortodossia,  verso  Vacario  quindi.  In  conse- 
guenza di  ciò,  soprattutto  nei  capitoli  dedicati  al  confronto  fra  le  posizioni  dei  due 
dibattenti,  troviamo  intercalati  giudizi  di  valore  formulati  in  riferimento  al  corpus 
dogmatico  cattolico  romano.  In  una  simile  prospettiva  le  soluzioni  sanzionate  e 
quindi  sedimentate  in  ortodossia  dall'istituzione  ecclesiastica  in  materia  teologica, 
ecclesiologica  e  sacramentale  appaiono  non  come  risultanti  di  un  processo  storico 
nel  quale  si  sono  affermate  come  virtualità  realizzate,  bensì  come  esito  destinale  di 
un  divenire  storico  teologicamente  determinato.  Sulla  base  di  tali  presupposti 
l'approccio  interpretativo  appare  sovente  viziato  di  anacronismo,  nel  costante  pro- 
posito di  correlare  i  dati  di  una  controversia  del  tardo  XII  secolo  ai  dettami  di  un 
ortodossia  la  cui  formalizzazione  definitiva  non  si  avrà  che  alcuni  secoli  piiì  tardi. 

In  sede  di  disamina  critica  l'accento  tende  a  cadere  maggiormente  sui  limiti 
che  sui  meriti  di  un'opera.  I  rilievi  critici  mossi  non  implicano  in  ogni  modo  un 
giudizio  negativo  sullo  studio  di  padre  Ilarino  del  quale  anzi  pare  superfluo  lodare, 
oltre  all'edizione  della  fonte  che  fonda  ogni  possibilità  di  studio  dell'eresia  spero- 
nista, la  dettagliata  esposizione  -  quasi  una  parafrasi  -  di  tutti  i  passi  del  Liber 
contra  ed  il  ricco  spoglio  bibliografico.  L'eresia  di  Ugo  Speroni  nella  confutazione 
del  maestro  Vacario  si  compone  di  uno  studio  diviso  in  diciassette  capitoli  e  del- 
l'edizione integrale  del  Liber  contra.  Lo  studio  si  apre  con  un  capitolo  di  carattere 
filologico  dedicato  al  manoscritto  Vaticano  Latino  Chigiano  A  V  156.  Segue,  con 
titolo  Ugo  Speroni  e  gli  eretici  speronisti,  un  capitolo  volto  a  ricostruire,  sulla  base 
della  consueta  documentazione  e  del  Liber  contra,  le  vicende  di  Ugo  Speroni  e  del 
gruppo  ereticale  speronista.  La  nuova  fonte  permette  infatti  di  accertare  la  forma- 
zione giuridica  nonché,  con  un  inferenza  della  quale  non  condividiamo  l'apoditti- 
cità,  la  formazione  bolognese  dell'eresiarca.  Il  complesso  dei  dati  a  disposizione 
spinge  Ilarino,  con  felice  azzardo,  a  proporre  l'identità  fra  l'Ugo  Speroni  delle  fonti 


^5  Sulla  storiografia  di  Ilarino  da  Milano:  STANISLAO  DA  CAMPAGNOLA, in 
Ilarino  da  Milano,  £r^.s7>  medievali...,  cit.,  pp.  3-12;  una  posizione  pila  critica  in:  H. 
Grundmann,  Nuovi  contributi  alla  storia  dei  movimenti  religiosi,  in  ID.,  Movimenti  religiosi 
nel  Medioevo,  Bologna  1989,  p.  449;  G.  GRACCO,  Eresiologi  d'Italia  tra  otto  e  novecento,  in  G. 
G.  Mi:riX)  fa  cura).  Eretici  eresie  medievali  nella  storiografia  contemporanea..  Torre  Pellice 
1994,  p.2X. 
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antiereticali  con  un  omonimo  civìs  piacentino,  attestato  come  console  della  città  ne- 
gli anni  1 165  e  1171.  Tale  identità  sarà  quindi  accertata,  in  uno  scritto  successi vo^^, 
dallo  stesso  Ilarino  attraverso  l'utilizzazione  di  una  ulteriore  fonte,  una  Summa  an- 
tiereticale  di  incerta  attribuzione  edita  dal  Kappeli^^.  Tocchiamo  quindi  un  altro  dei 
limiti  propri  dello  studio  di  Ilarino:  pur  avendo  infatti  individuato  la  ''pista  giusta" 
lo  storico  cappuccino  non  procede  infatti  ad  alcuna  ricerca  su  materiale  diplomati- 
stico  circa  le  vicende  dell'Ugo  Speroni  civis  piacentino. 

Dopo  un  capitolo  dedicato  alla  figura  di  maestro  Vacano,  si  giunge  al  nucleo 
centrale  dell'opera  di  Ilarino.  I  capitoli  dal  quarto  al  quindicesimo  vagliano  detta- 
gliatamente la  controversia  Ugo  Speroni-Vacario  organizzando  l'esposizione  in- 
torno ad  alcuni  nodi  tematici.  Si  inizia  con  il  sacerdozio  per  proseguire  con  grazia  e 
predestinazione,  battesimo  e  circoncisione,  dottrina  eucaristica,  giustizia  interiore  e 
sacramento  dell'ordine,  opere  e  mezzi  di  giustificazione.  Ad  ognuno  di  tali  temi 
sono  dedicati  due  distinti  capitoli,  uno  volto  a  ricostruire  le  posizioni  di  Ugo  Spe- 
roni ed  uno  dedicato  al  punto  di  vista  di  Vacarlo.  Un  capitolo,  con  titolo  L'anima 
del  sistema  religioso  di  Ugo  Speroni,  tenta  quindi  di  condurre  a  sintesi  le  compo- 
nenti dottrinali  che  Barino  individua  come  proprie  dello  speronismo.  Dai  capitoli  in 
questione  emerge  quello  che  a  nostro  parere  costituisce  un  ulteriore  limite  dell'ap- 
proccio ermeneutico  di  padre  Ilarino.  Un  limite  che  discende  dalla  mancata  presa  in 
conto  dei  contesti  argomentativi  nei  quali  si  collocano  i  vari  enunciati  che  ci  con- 
segnano il  tradito  della  riflessione  speroniana.  I  singoli  enunciati,  astratti  dal  conte- 
sto nel  quale  definivano  la  loro  operatività,  concorrono  quindi  in  maniera  uniforme 
alla  ricostruzione  delle  posizioni  di  Ugo  Speroni.  In  virtiì  di  una  simile  omogeneiz- 
zazione dei  singoli  enunciati  -  un'omogeizzazione  che  in  particolare  prescinde 
dalla  presa  in  conto  del  registro  polemico  che  indubbiamente  attraversava  il  liber  di 
Ugo  Speroni  -  la  proposta  dottrinale  speroniana  appare  aporetica  e  contraddittoria. 
In  tal  modo  Ilarino  ha  buon  gioco  nel  dimostrare  la  natura  incoerente  ed  occasio- 
nalistica  della  riflessione  di  Ugo  Speroni,  a  fronte  della  pertinenza  del  procedere  di 
Vacarlo.  L'eresia  di  Ugo  Speroni  nella  confutazione  di  maestro  Vacarlo  si  chiude 
con  un  capitolo  volto  a  contestualizzare  lo  speronismo  «nei  quadri  dell'eresia  con- 
temporanea». E  questa  la  parte  forse  maggiormente  debole  e  discutibile  dello  stu- 
dio di  Ilarino.  L'elaborazione  di  Ugo  Speroni  è  ridotta  ad  una  serie  di  proposizioni 
fondamentali  inerenti  alcuni  snodi  problematici  fondamentali  quali  antisacerdotali- 
smo,  predestinazione,  materia  sacramentale  etc...  Tali  formule  riassuntive  sono 
quindi  comparate  con  omologhe  formule  riassuntive  riferibili  ad  altre  esperienze 
eterodosse  di  area  lombarda.  Ne  consegue  una  teoria  di  comparazioni  che  po- 
tremmo definire  "morfologiche",  in  quanto  inclini  a  raffrontare  analogie  formali, 
non  legittimata  né  dall'impostazione  euristica  dello  studio  nel  suo  complesso  né 


^6  Ilarino  da  Milano,  Le  eresìe  medievali,  in  Grande  antologia  filosofica,  Milano  1953. 
pp.  1568-1569. 

T.  KÀPPELI,  Une  somme  contre  les  hérétiques  de  s.  Pierre  martyr  {?),  in  «Archixuni  tìa- 
tmm  Predicatorum»,  17  (1947).  pp.  320-335. 
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dalle  scansioni  temporali  dei  fenomeni  oggetto  di  analisi^».  Un  procedimento  ana- 
logo, in  maniera  ancora  piìi  marcata,  sarà  utilizzato  da  Barino  in  un  successivo 
scritto,  la  sezione  dedicata  alle  eresie  medievali  della  Grande  antologia  filosofica 
edita  da  Marzorati.  Troveremo  così  gli  speronisti,  in  compagnia  di  Wyclif  ed  Hus, 
inclusi  nella  classe  dei  Movimenti  di  tipo  dottrinale,  sottoclasse  del  Predestinazio- 
nismo^"^. 

Come  si  diceva,  all'opera  di  Hanno  non  è  seguito  alcun  studio  che  procedesse 
da  un  diretto  rapporto  con  le  fonti  e  da  una  riproblematizzazione  complessiva  dei 
dati  da  queste  offertilo.  In  compenso  numerose  opere  -  in  particolare  di  carattere 
generale  sull'eresia  medievale  -  hanno  incrociato,  a  partire  dalle  acquisizioni  di 
Ilarino,  lo  speronismo,  proponendo  ora  interessanti  spunti  problematici,  ora  inde- 
bite inferenze. 

Nel  1947  appariva  sul  Bollettino  storico  piacentino  un  breve  saggio  di  Emilio 
Nasalli  Rocca  dal  titolo  Dottrine  ereticali  in  Piacenza  nei  secoli  XII-XIIPK  L'au- 
tore, in  una  prospettiva  attenta  soprattutto  alla  storia  locale,  riferiva  dell'edizione  di 
due  fonti  di  straordinario  interesse  per  la  storia  dell'eresia  in  Piacenza:  il  Liber  su- 
pra ''Stella''  ed  il  Liber  contra  midtiplices  et  varios  errores.  In  riferimento  ad  Ugo 
Speroni  venivano  offerte  alcune  interessanti  integrazioni  bibliografiche  a  proposito 
del  civis  piacentino,  non  ancora  peraltro  identificabile  con  certezza  con  l'eresiarca. 
Dal  punto  di  vista  interpretativo  Nasalli  Rocca  suggeriva  la  collocazione  dell'espe- 
rienza speronista  sullo  sfondo  sia  della  tradizione  anticlericale  ed  eterodossa  pia- 
centina -  dall'attentato  a  Bonizone  di  Sutri  alla  cacciata  dell'inquisitore  Rolando 
da  Cremona  -  sia  del  ghibellinismo.  L'immagine  di  Ugo  Speroni  che  viene  presen- 
tata è  comunque  quella,  anacronistica  e  stereotipa,  di  un  libero  pensatore  pervaso  di 
spirito  laicista  e  precursore  della  religiosità  e  della  teologia  riformata. 

Una  riproblematizzazione  complessiva  dell'interpretazione  dello  speronismo 
avanzata  da  llarino  da  Milano  viene  proposta  da  Herbert  Grundmann  nelle  pagine 
del  breve  quanto  fondamentale  Nuovi  contributi  sulla  storia  dei  moviment  religiosi. 


SuH'approccio  morfologico  in  rapporto  al  metodo  storico:  C.  GiNZBURG,  Miti,  emblemi, 
spie.  Morfologia  e  storia,  Torino  1986,  pp.  IX-XVI;  C.  GiNZBURG,  Storia  notturna.  Una  deci- 
frazione del  Sabba,  Torino  1989,  pp.  XXVIII-XXX. 

8'^  ILARINO  DA  Milano,  Le  Eresie...,  cit.,  pp.  1568-1569.  Lo  scritto  in  questione  fu  oggetto 
di  una  severa  critica  da  parte  di  Herbert  Grundmann:  «Ma  egli  suddivide  le  eresie  in  gruppi  se- 
condo i  loro  dogmi,  senza  un  criterio  né  cronologico  né  storico,  cosicché,  per  esempio,  gli  Spe- 
roniani  appaiono  nel  primo  gruppo  -  movimenti  di  tipo  dottrinale  -  accanto  ai  Catari,  ai  seguaci 
di  Wycliffe  ed  agli  bussiti;  gli  Arnaldiani,  i  Valdesi  e  gli  Umiliati  sono  accostati  nel  terzo  gruppo 
-  evangelismo  ascetico  -  agli  apostolici  di  frà  Dolcino  e  Gherardo  Segarelli  (verso  il  1300)  ed  ai 
singoli  eretici  degli  inizi  del  XIII  secolo;  Tanchelmo,  Pietro  di  Bruis,  il  monaco  Enrico  ed  Eon  de 
TEtoile  sono  posti  nel  quinto  gruppo  -  moti  reazionari  -  (dopo  i  Flagellanti  del  1260)  !  E  evi- 
dente che  un  tale  sistema  di  raggruppamento  per  dogmi  disconosce  e  fraziona  in  modo  tutto  anti- 
storico i  veri  rapporti  delle  eresie  fra  loro,  e  con  il  movimento  religioso  del  tempo» 
(Grundmann,  Nuovi  contributi...,  cit.,  p.  449). 

«Su  Ugo  Speroni  non  si  è  scritto  alcunché  di  veramente  nuovo  dopo  llarino  da  Milano» 
(Merlo,  Eretici  ed  eresie...,  cit.,  p.  1 33). 

E.  Nasalli  Rocca,  Dottrine  ereticali  in  Piacenza  nei  secoli  XII  e  X/IL  in  «Bollettino 
storico  piacentino»  XLII  (1947),  pp.  1-9. 
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In  tale  scritto  lo  storico  tedesco  verifica,  alcuni  decenni  dopo,  la  pertinenza  degli 
schemi  interpretativi  sottesi  all'opera  del  1935  Religiose  Bewegungen  im  Mittelal- 
ter.  Ilarino,  nelle  pagine  conclusive  della  propria  monografia  identificando  nel 
"predestinazionismo"  l'anima  dell'elaborazione  religiosa  di  Ugo  Speroni,  ne  sotto- 
lineava l'anomalia  rispetto  ad  altre  esperienze  eterodosse  coeve.  Herbert  Grund- 
mann  propone  un  approccio  affatto  differente  ipotizzando  come  nucleo  propulsivo 
dell'elaborazione  speroniana,  riprendendo  in  ciò  una  osservazione  dello  stesso  Va- 
carlo, l'opposizione  al  sacerdozio  nelle  forme  e  nei  contenuti  proposti  dall'istitu- 
zione ecclesiastica.  Posto  l'antisacerdotalismo  come  presupposto,  l'ulteriore  elabo- 
razione teologica  é  letta  come  una  conseguenza  generata  dall'esigenza  di  argomen- 
tare nella  maniera  piià  stringente  il  presupposto  stesso.  La  chiave  di  lettura  proposta 
dal  Grundmann  si  propone  di  sondare  le  possibilità  di  comprensione  dello  speroni- 
smo  alla  luce  delle  problematiche  proprie  del  "movimento  religioso"  del  secolo 
XIP2.  Lo  storico  tedesco  non  assume  una  prospettiva  vincolante,  esplicita  in  propo- 
sito, è  la  presa  di  distanza  dall'impostazione  di  Raffaello  Morghen,  volta  ad  omo- 
geneizzare sulla  base  di  un  elemento  identificato  come  comunemente  costitutivo  e 
determinante  le  molteplici  esperienze  religiose  del  periodo^^  Diversamente,  con  un 
diretto  richiamo  alla  coppia  concettuale  di  Arnold  Toynbee  challenges/responses, 
la  trama  connettiva  del  "movimento  religioso"  è  ricercata  nella  condivisione  da 
parte  delle  differenti  esperienze  religiose  di  una  comune  latitudine  problematica,  di 
un  medesimo  fascio  di  interrogazioni  al  quale  conseguiranno,  nel  divenire  di  diffe- 
renti percorsi  esistenziali  ed  intellettuali,  individuali  e  di  gruppo,  eterogenee  rispo- 
ste. In  sintesi:  una  connessione  ricercata  sul  terreno  delle  domande  anziché  su 
quello  delle  risposte.  Ugo  Speroni,  pur  fornendo  risposte  talvolta  di  elevata  ano- 
malia centrate  sul  predestinazionismo  ed  estranee  alla  dominante  culturale  dell'imi- 
tazione apostolica,  si  collocherebbe  a  pieno  titolo  sull'orizzonte  problematico  del 
"movimento  religioso"  coevo  condividendone  urgenze  e  problematiche:  in  primo 
luogo  il  tema,  di  derivazione  patarinica,  del  clero  indegno  con  la  conseguente  inter- 
rogazione sullo  statuto  dei  sacramenti  da  esso  amministrati,  quindi  il  rigetto  dell'e- 
steriorità del  culto  e  della  santificazione  degli  oggetti,  l'inanità  del  pedobattesimo 
in  virtij  dell'incoscienza  dell'infante. 

Nonostante  la  loro  brevità,  le  riflessioni  di  Herbert  Grundmann  si  rivelano 
come  uno  dei  pochi  contributi  originali  intorno  allo  speronismo  che  il  dopoguerra 
abbia  offerto*^-^.  Diversamente,  in  numerose  scritti  di  carattere  generale  sull'eresia  o 
la  storia  religiosa  medievale  la  recezione  delle  acquisizioni  di  Ilarino  si  è  talvolta 


^2  Grundmann,  Nuovi  contributi...,  cit.,  pp.  446-465;  per  un  bilancio  della  prestazione 
storiografica  di  Herbert  Grundmann:  A.  BORST,  Herbert  Grundmann  (1902-1970),  ora  in  H. 
Grundmann,  Ausgewahlte  Aufsatze,  I,  cit.,  pp.  1-25. 

R.  Morghen,  L'eresia  nel  medioevo,  in  ID.,  Medioevo  cristiano,  Roma-Bari  1984.  pp. 
189-249;  sui  presupposti  della  storiografia  del  Morghen  intorno  alle  eresie:  GRACCO.  Eresioìo^ii 
d'Italia...,  cit.,  pp.  31-34. 

Nell'opera  di  taglio  manualistico  sulle  eresie  medievali  che  Herbert  Grundmannn  pubbli- 
cherà qualche  anno  dopo,  la  breve  trattazione  riservata  all'eresia  di  Ugo  Speroni  riprende,  senza 
sostanziali  differenze,  quanto  detto  in  proposito  nei  Nuovi  Contributi:  H.  GRUNDMANN,  Ketzer- 
geschichte  des  Mittelalters,  Gottingen  1963,  p.  20. 
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accompagnata  ad  affermazioni  non  supportate  da  alcun  fondamento  documentario. 
Raul  Manselli  ipotizza  che  l'adesione  allo  speronismo  si  limiti  ad  appartenenti  alla 
popolazione  urbana  quindi,  catturato  da  suggestioni  weberiane,  afferma  come  per  i 
seguaci  dell'eresiarca  pacentino,  così  come  per  i  seguaci  di  Arnaldo  da  Brescia,  il 
lavoro  rappresentasse  «un  mezzo  per  praticare  e  realizzare  la  povertà  evangelica, 
non  un  motivo  per  obbligare  tutti  alla  povertà  ed  al  lavoro  stesso»95.  Giovanni 
Miccoli,  in  un  breve  accenno  nella  sezione  dedicata  alla  Storia  religiosa  della  Sto- 
ria dltalia  dell'editore  Einaudi  ipotizza  una  presto  realizzata  confluenza  dello  spe- 
ronismo nell'ambito  del  valdismo  lombardo'^^^.  Robert  Moore,  diversamente,  ri- 
marca, senza  peraltro  indicare  gli  eventuali  punti  in  comune,  le  parziali  somi- 
glianze dottrinali  fra  Ugo  Speroni  ed  Arnaldo  da  Brescia,  appoggiandosi  sulla  pre- 
sunta accusa  rivolta  agli  speronisti,  di  reviving  le  dottrine  di  Arnaldo^^.  Accusa 
della  quale  le  fonti  da  noi  conosciute  non  recano  traccia.  Altri  autori  hanno  dedi- 
cato allo  speronismo  uno  spazio  maggiore.  Malcom  Lambert,  nel  volume  Medieval 
Heres}\  sottolinea  l'anomaha  che  Ugo  Speroni  condivide  con  Valdo,  e  che  ha  un 
unico  precedente  in  Eon  de  l'Etoile,  di  un  eresiarca  laico.  Seguono  alcune  interes- 
santi notazioni  circa  il  carattere  secessivo  e  quietistico  -  a  partire  dalla  condivi- 
sione di  un  medesimo  orizzonte  religioso  -  della  religiosità  speronista,  sul  carattere 
scritto  e  non  orale  del  magistero  dell'eresiarca,  sulla  scarsa  propensione  alla  strut- 
turazione istituzionale  che  discende  dai  dettami  di  tale  proposta  religiosa^».  Meno 
condivisibile  pare  altresì  la  decisa  affermazione  del  carattere  esclusivamente  pia- 
centino dell'eresia  speronista:  «Piacenza  was  and  remained  his  centre»^^  Assai  di- 
scutibile è  il  capitolo  che  allo  speronismo  dedica  Elio  Peretto  nel  suo  Movimenti 
spirituali  laicali  nel  medioevo^^^^K  In  particolare,  priva  di  alcun  supporto  documen- 
tario è  l'affermazione  secondo  la  quale  sarebbe  riscontrabile  una  evoluzione  dello 
speronismo  caratterizzata  da  una  certa  discontinuità  con  le  posizioni  espresse  dal- 
l'eresiarca'^". 


95  R.  Manselli,  Profilo  della  storia  religiosa  italiana  del  XII  secolo,  ora  in  //  secolo  XII: 
religione  popolare  ed  eresia,  Roma  1983,  pp.  311-331.  Sulla  produzione  eresiologica  di  Raul 
Manselli:  GRACCO,  Eresiologi  d'Italia...,  cit.,  pp.  35-36. 

G.  Miccoli,  La  Storia  religiosa,  in  Storia  d'Italia,  II.  t.  1,  Torino  1974.  pp.  647-648. 
R.  I.  Moore,  The  origin  of  European  Dissent,  London  1976,  pp.  226-227;  sulla  produ- 
zione storiografica  di  Robert  Moore:  P.  BILLER,  La  storiografìa  intorno  all'eresia  medievale 
negli  Stati  Uniti  e  in  Gran  Bretagna  (1945-1992),  in  MERLO  (a  cura).  Eretici  ed  eresie  medievali 
nella  storiografìa...,  cit.,  pp.  58-59.  L'analogia  fra  speronismo  ed  arnaldismo  è  sottolineata  anche 
da  Raniero  Orioli  (R.  ORIOLI,  Le  correnti  spirituali  del  Regno  d'Italia,  in  «Bullettino  dellTsti- 
tuto  storico  italiano  per  il  medio  evo  e  Archivio  muratoriano»,  XGVI  (1990),  pp.  290-291. 

9^  M.  D.  Lambert,  Medieval  Heresy.  Popular  Mouvement  from  Bogomil  to  Hus,  London 
1977,  pp.  81-82,  sulla  produzione  storiografica  di  Malcom  Lambert:  BILLER.  Lei  storiografìa  in- 
torno all'eresia...,  cit.,  p.  59. 

'^'Mbid.  p.  81. 

E.  PLRI-:tto,  Movimenti  spirituali  laicali  del  nwdioevo,  Roma  1985. 

«I  suoi  seguaci  saranno  operanti  fino  alla  prima  metà  del  secolo  Xlll.  Modificando  al- 
cune posizioni  del  maestro,  non  rifiuteranno  di  contrarre  matrimonio  come  tutti  gli  altri  uomini 
ne  di  gestire  i  loro  affari  e  commerci.  Il  Battesimo,  come  atto  formale,  c  Tultima  cena,  come  ri- 
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Pierre  Racine  si  occupa  dello  speronismo  come  storico  non  dell'eresia  o  della 
religiosità  medievale  quanto  della  città  di  Piacenza  nel  periodo  compreso  fra  il  X  e 
la  fine  del  XIII  secolo'^-.  Lo  storico  francese  incontra  Ugo  Speroni,  oltre  che  nelle 
pagine  dedicate  alla  storia  religiosa  della  città,  ricostruendo  il  conflitto  che  vede 
impegnato  il  comune  e  Federico  I  e  la  controversia  più  che  secolare  che  oppone  lo 
stesso  comune  piacentino  al  monastero  bresciano  di  Santa  Giulia  per  i  diritti  del 
porto  sul  Po.  Ugo  Speroni  è  individuato  come  uno  dei  personaggi  di  maggior  auto- 
revolezza della  fazione  dell  "aristocrazia  consolare  incline  ad  una  politica  di  nego- 
ziazione con  il  Barbarossa.  La  sua  dissidenza  religiosa,  con  un'inferenza  scarsa- 
mente condivisibile,  è  collocata  soprattutto  sullo  sfondo  della  controversia  con 
Santa  Giulia.  A  giudizio  di  Racine  infatti  appare  evidente  che  il  coinvolgimento  di- 
retto nel  conflitto  con  un  ente  ecclesiastico  -  per  motivi  affatto  secolari  notiamo  - 
avrebbe  spinto  il  civis  pacentino  da  prima  ad  abbandonare  la  chiesa,  quindi  all'im- 
pegno diretto  in  studi  e  riflessioni  teologiche  volte  addirittura  a  «soutenir  son  ac- 
tion contre  Santa  Giulia» Una  posizione  diametralmente  opposta  è  sostenuta, 
diversamente,  da  Heinrich  Fichtenau.  il  quale  oltre  ad  esplicitare  l'impossibilità  di 
far  discendere  dai  contrasti  con  le  istituzioni  ecclesiastiche  la  dissidenza  religiosa 
del  legista  piacentino  afferma,  ponendosi  in  tal  modo  in  contrasto  con  la  chiave  di 
lettura  proposta  da  Herbert  Grundmann.  come  il  motore  di  tale  dissidenza  non 
possa  essere  individuato  nell'antisacerdotalismo"'^.  In  uno  studio  volto  a  tematiz- 
zare i  nessi  fra  eresia  e  sviluppi  culturali  nei  secoli  centrali  del  medioevo.  Heinrich 
Fichtenau  tende  infatti  a  privilegiare,  anche  nel  caso  dell'esperienza  speronista,  il 
momento  dell'autonoma  elaborazione  intellettuale  come  elemento  dinamico  della 
devianza  religiosa.  Anche  Johannes  Fried  incrocia  la  figura  di  Ugo  Speroni  lungo 
un  percorso  di  ricerca  non  prioritariamente  orientato  \'erso  aspetti  di  storia  reli- 
giosa. Nella  sua  ricerca  sulla  inserzione  sociale  e  politica  del  ceto  dei  giuristi  -  Jii- 
risîensîande  -  nella  realtà  cittadina  dell'Italia  del  secolo  XII  ad  essere  preso  in 
considerazione  è  non  tanto  l'eresiarca  quanto  il  civis  e  iitris  periìiis^^^.  La  multi- 
forme vicenda  di  Ugo  Speroni  appare  allo  storico  tedesco  come  una  sorta  di  sintesi 
delle  tensioni  che  attraversano  la  coeva  società  comunale  italiana:  il  conflitto  con 
l'Impero,  le  controversie  con  gli  enti  ecclesiastici,  l'inquadramento  del  contado, 
l'irrompere  di  nuovi  saperi  aventi  un  immediato  impatto  sociale  e  politico.  Fino 
alla  aperta  rottura  con  le  gerarchie  ecclesiastiche,  contro  le  quali  il  legista  piacen- 
tino mobilita  ""juristische  Bildung  und  religiose  Begeisterung"'*'^. 


cordo  di  Cristo,  ritorneranno  in  auge  fra  loro,  come  anche  altri  riti  e  celebrazioni  comunitarie,  tra 
le  quali  il  cantare  i  salmi,  il  pregare  insieme»  (Ibid.,  p.  81-82) 

P.  Racine.  Plaisance  du  Xe  à  la  fin  du  XlIIe.  Essai  d'histoire  urbaine,  Paris-Lille  1979. 
pp.  333-340.  355.  384.  392-393:  P.  RACINE.  //  nwvimento  ereticale,  in  Storia  di  Piacenza.  II. 
Piacenza  1982.  pp.  375-390:  P.  Racine.  Ui  société  piacentine  au  temps  de  la  pai.x  de  Constance. 
in  La  pace  di  Costanza.  Bologna  1985,  pp.  1 19-133. 

Racine.  Plaisance..^,  cit..  I.  p.  408. 

H.  Fichtenau.  Ketzer  und  Professoren.  Haresie  und  Vernuftglauhe  in  Hochniittelalter. 
Munchen  1993.  pp.  149.  280. 

'^'-"^  J.  Fried,  Die  Entstehun^  des  Juristenstandes  ini  12.  Jahrliundert.  Koln-Wien  1974. 
Ibid.,  p.  67. 
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Grado  Giovanni  Merlo  dedica  all'eresia  speronista  un  capitolo  del  suo  Eretici 
ed  eresie  medievali^^'^ .  Ad  una  presentazione  generale  che  recepisce  i  dati  ormai 
generalmente  acquisiti  seguono  alcune  interessanti  osservazioni  volte  a  fornire 
nuove  chiavi  di  intelligenza  dell'anomala  esperienza  speronista.  In  primo  luogo  è 
posto  in  evidenza  il  carattere  interiorizzante  di  una  religiosità  aliena  da  ogni  asceti- 
smo come  da  ogni  suggestione  pauperistica,  tendente  presumibilmente  a  risolversi 
nell'adesione  sopra  tutto  di  ordine  intellettuale,  all'orizzonte  concettuale  del  fonda- 
tore. La  riflessione  su  temi  religiosi  di  quest'ultimo  può  essere  letta  inoltre  come  la 
sfida  di  un  laico  colto  alla  cultura  chiericale,  nel  contesto  di  quel  processo  di  ero- 
sione del  monopolio  intellettuale  detenuto  dal  clero,  in  quel  tempo,  promosso  in 
maniera  preponderante  dal  ceto  dei  guristi.  La  contestazione  religiosa  di  Ugo  Spe- 
roni si  sviluppa  a  partire  da  un  approccio  diretto,  regolato  dall' inteUigenza  indivi- 
duale, alle  Scritture  che  approda  ad  una  proposta,  caratterizzata  dalla  dominanza 
della  grazia  e  dell'interiorità  sulle  opere,  considerata  da  Grado  Merlo  eccentrica  ri- 
spetto alle  tendenza  dominante  della  spiritualità  coeva.  Spritualità  orientata  verso 
modalità  e  mentalità  ove  a  determinare  l'essere  è  il  fare.  E  a  partire  da  una  simile 
eccentricità  rispetto  allo  "spirito  del  tempo"  che  può  essere  compreso  l'esito  effi- 
mero, in  termini  di  istituzionalizzazione  e  durata,  alla  quale  l'iniziativa  religiosa 
speronista  sarà  consegnata. 

Alla  cartografia  del  "già  detto",  in  luogo  di  conclusione,  è  forse  opportuno  far 
seguire  la  proposta  di  alcune  coordinate  in  conformità  delle  quali  crediamo  si  de- 
termini una  possibilità,  dopo  Ilarino,  di  riapertura  del  dossier  speroniano.  Una  ria- 
pertura che  implica,  in  primo  luogo  l'ampliamento  del  dossier  stesso.  All'identifi- 
cazione dell'eresiarca  con  il  civis,  come  si  è  già  detto,  non  ha  fatto  seguito  alcuna 
ricerca  che  a  partire  dalla  documentazione  disponibile  ricostruisse  sistematica- 
mente la  figura  dell'Ugo  Speroni  piacentino.  Per  quanto  riguarda  il  taglio  attra- 
verso il  quale  riconsiderare  le  posizioni  religiose  espresse  da  Ugo  Speroni,  appare 
auspicabile  l'adozione  di  un  approccio  in  primo  luogo  analitico,  volto  a  considerare 
nel  dettaglio  i  singoli  enunciati  attribuibili  all'eresiarca  piacentino,  con  una  partico- 
lare attenzione  ai  contesti  argomentativi  nei  quali  sono  inseriti.  Una  tale  disamina 
dovrebbe  approdare  ad  un  secondo  momento,  di  tipo  comparativo,  volto  a  verifi- 
care il  livello  di  anomalia  e  le  eventuali  linee  di  filiazione  che  connettono  l'elabo- 
razione di  Ugo  Speroni  ad  altri  momenti  di  elaborazione  teologica  e  dottrinale  del 
suo  secolo.  In  questo  senso,  il  trattamento  esegetico  riservato  ai  diversi  passi  scrit- 
turali può  costituire  un  luogo  privilegiato  di  verifica  delle  novità,  così  come  dei  re- 
taggi e  dei  prestiti,  che  caratterizzano  la  riflessione  speroniana. 

Ugo  Speroni  e  magister  Vacarius,  due  legisti  di  provenienza  lombarda,  negli 
ultimi  decenni  del  secolo  XII,  eccedendo  le  competenze  della  loro  formazione  in- 
tellettual-professionale,  si  impegnano  in  un  serrato  dibattito  di  argomento  teologico 
e  religioso.  Un  caso  isolato  all'interno  di  un  universo,  quello  dei  legisti  del  secolo 
XII,  presentato  pressoché  unanimemente  dalla  storiografia  giuridica  come  caratte- 
rizzato da  una  formazione  culturale  chiusa  ad  ogni  sollecitazione  non  proveniente 
dal  testo  giustinianeo?  La  revisione  e  la  riproblematizzazione  dell'immagine  del 

'^^"^  Merlo,  Hrctici  ed  eresie...  cit.,  pp.  63-67. 
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legista  del  secolo  XII  -  laico  portatore  di  una  cultura  laicista,  interamente  assorbito 
dalle  leges,  estraneo  al  diritto  canonico  -  ci  pare  il  contesto  più  pertinente  nel  quale 
collocare  la  comprensione  del  dialogo  a  distanza  intrecciato  dai  due  vecchi  compa- 
gni di  studio. 

Una  certa  inerzia  storiografica  -  o  se  si  preferisce  una  tendenza  all'ipostatiz- 
zazione delle  categorie  euristiche  -  marca  l'abitudine  a  considerare  le  eresie  me- 
dievali l'una  alla  luce  delle  altre.  Una  specifica  disciplina,  l'eresiologia,  avrebbe  un 
oggetto,  le  eresie,  composto  da  esperienze  molteplici  ma  comunque  compartecipi 
di  un  medesimo  fondo  ontologico,  l'ereticità.  che  definendone  lo  statuto  le  isola 
"oggettivamente"  da  altri  oggetti.  Nella  multiformità  del  divenire  storico,  una  serie 
di  fenomeni  si  raccoglierebbe  intorno  ad  una  polarità,  l'ereticità,  che  stabilendone 
l'omogeneità  offre  loro  una  chiave  di  intelligibilità  specifica.  In  tale  ottica  gli  esiti 
ereticali  di  differenti  percorsi  storici  si  trovano  raccolti  nel  campo  semantico  di  un 
concetto,  quello  di  eresia,  perpetuamente  soggetto  al  rischio  di  configurarsi  in  ter- 
mini morfologici  o  tipologici  anziché  storici.  E  l'uso  morfologico  del  concetto  di 
eresia  permette  sia  di  costruire  una  sorta  di  idealtipo  di  lungo  periodo  al  quale  affi- 
dare la  funzione  di  compendio,  fra  repressione  e  comportamento  settario,  del  di- 
venire delle  minoranze  intellettuali"'^  sia  di  strutturare  un  campo  autonomo,  quello 
dell'eresiologia,  all'interno  del  quale  collocare  il  registro  esclusivo  di  compren- 
sione dei  fenomeni  connotati  come  ereticali.  Non  casualmente  Ilarino  nel  capitolo 
conclusivo  del  proprio  studio  individuava  nei  fenomeni  ereticali  in  senso  lato  coevi 
il  contesto  comparativo  ovviamente  pertinente  alla  contestualizzazione  dello  spe- 
ronismo.  Lo  notava  anche  Leszek  Kolakowsky:  in  termini  storiografici  "eresia"  è 
categoria  istituzionale  piuttosto  che  dottrinario^.  Una  categoria  riferibile  non  a 
specifici  contenuti  dottrinali  in  contrasto  con  una  metastorica  ortodossia  o  ad  una 
consapevole  scelta  identitaria  quanto  al  giudizio  espresso,  in  una  determinata  con- 
giuntura storica,  dall'istituzione,  nel  nostro  caso  ovviamente  la  chiesa  cattolico- 
romana.  Accorpare  una  serie  diacronica  di  esperienze  dottrinali  e  religiose  -  co- 
struendo una  sorta  di  autonoma  struttura  di  lunga  durata  dell'eresia  -  sulla  base  di 
una  analoga,  ma  pur  sempre  diacronica,  risposta  istituzionale  non  appare  essere  la 
postura  euristica  pili  consona  ad  un  produttivo  approccio  alle  \  ariegate  e  singolari 
vicende  di  quelle  molteplici  esperienze  religiose,  collocate  fra  i  secoli  XII  e  XIII.  i 
cui  esiti  si  inscriveranno  nell'ambito  dell'eresia.  Un  simile  atteggiamento  non  ap- 
pare oggi  egemone  ed  universalmente  condiviso:  si  pensi  in  tema  di  eresie  all'im- 
postazione di  Herbert  Grundmann  o.  su  un  registro  differente.  'ù\V anthropologie 
historique  francese  per  la  quale  il  momento  ereticale  costituisce  un'entrata  privile- 
giata per  sondare  temi  connessi  alla  cultura  popolare  ed  all'universo  folklorico"*'. 
od  ancora  agli  studi  sulla  Literacy  a  cui  si  è  già  accennato.  Tuttavia,  alla  stesso  ti- 
tolo, non  può  essere  considerato  come  definitix  amente  estinto,  se  non  a  li\  elio  con- 


Si  veda  ad  esempio:  L.  Kolakow  sky.  Eresia,  in  Enciclopedia.  V.  Torino  1978.  pp. 

61 1-635. 

"'y  Ibid.,  p.  617. 

"0  A.  VaUCHEZ.  Les  recherches  françaises  sue  les  hérésies  médiévales  au  cours  des  trente 
dernières  années  (  J 962- J 992),  in  MERLO  (a  cura)  Eretici  ed  eresie  medievali....  cit..  pp.  94-102. 


48 


MASSIMILIANO  GUARESCHI 


sapevolmente  teoretico  almeno  a  livello  empirico  ed  inerziale.  Nello  specifico  di 
Ugo  Speroni,  quindi,  appare  piij  fecondo,  anziché  soffermarsi  in  improbabili  con- 
fronti con  Pietro  di  Bruis  o  Arnaldo  da  Brescia  sondare  latitudini  problematiche  di 
altro  tipo.  In  primo  luogo  lo  specifico  della  cultura  dei  legisti,  con  particolare  at- 
tenzione agli  aspetti  teologici  e  filosofici  in  essa  presenti.  A  partire  da  De  Ghel- 
hnck'"  numerosi  studi  si  sono  soffermati  sulla  nascita  congiunta,  nel  cuore  del  se- 
colo XII,  di  teologia  e  diritto  canonico  facendo  luce  sul  gioco  di  differenziazioni  e 
prestiti,  rotture  e  continuità  che  caratterizza  il  differenziarsi  dei  due  campi  discipli- 
nari. Non  tematizzata  è  restata,  diversamente,  la  relazione  fra  la  teologia  ed  un  altro 
campo  disciplinare,  quello  della  "romanistica",  che  definisce  il  proprio  statuto  nel 
corso  del  secolo  XII.  Il  tema  della  cultura  teologica  e  delle  tensioni  religiose  che 
caratterizzano  l'ambiente  dei  legisti  "lombardi"  si  presenta  inoltre,  in  qualche 
modo,  come  articolazione  di  una  tematica  di  carattere  piiì  generale,  quella  della  re- 
ligiosità delle  élites  della  società  comunale  italiana,  non  ancora  sufficientemente 
definita  e  sondata  dalla  storiografia. 
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G.  De  C;hi;m,INCK,  Le  mouvciucnt  théolo^^iquc  du  Xìlc  siede,  Paris  1919. 


La  «Manifestatio  heresis  Catharorum» 
attribuita  a  Bonaccorso 


Tra  le  fonti  maggiormente  valorizzate  al  fine  di  illustrare  il  dualismo  religioso 
bassomedievale,  un  rilievo  particolare  è  stato  assegnato  alla  Manifestatio  heresis 
Catharorum,  un  complesso  testo  antiereticale  che  sarebbe  originato  dalla  pubblica 
conversione  al  cattolicesimo  di  Buonaccorso,  un  non  meglio  precisato  esponente 
dell'eresia  catara.  L'importanza  attribuita  dagli  studiosi  alla  Manifestatio  deriva  da 
due  motivi  principali:  in  primo  luogo,  essa  è  stata  considerata  una  delle  più  antiche 
testimonianze  delle  dottrine  dualiste';  parallelamente,  la  figura  e  la  conversione  di 
Buonaccorso  sono  servite  per  una  più  puntuale  ricostruzione  storica  della  presenza 
ereticale  nell'Italia  settentrionale  sullo  scorcio  del  XII  secolo-.  A  quarant'anni 
esatti  dall'ultimo  studio  monografico  sulla  Manifestatio,  condotto  da  Raoul 
Manselli\  non  appare  fuori  luogo  riepilogare  le  conclusioni  -  non  univoche  -  alle 
quali  è  giunta  la  storiografia,  riconsiderando  alla  luce  di  alcuni  elementi  nuovi  i 
non  pochi  problemi  filologici  e  le  questioni  della  datazione  e  dell'attribuzione  del 
testo. 


'  Sotto  questo  profilo,  la  Manifestatio  è  stata  utilizzata  per  lo  studio  del  contenuto  specifico 
di  tale  eresia:  si  vedano,  ad  esempio,  F.  TOCCO,  Storia  dell'eresia  nel  Medioevo,  Firenze  1884. 
pp.  75,  84  (rist.  anast.  Genova  1989);  e,  in  modo  particolare.  R.  Manselli.  L'eresia  del  male, 
Napoli  1963,  pp.  180-185.  Piiì  di  recente.  G.  ROTTENWÒR.  Der  Kathahsmus,  I/l:  Quellen  ziini 
Katharismus,  Bad  Honnef  1982,  pp.  48-50:  1/2:  Quellen  zuni  Katharismiis.  Anmerkiingen,  Bad 
Honnef  1982,  pp.  71-78. 

^  Cfr.,  tra  gli  altri,  Ch.  SCHMIDT,  Histoire  et  doctrine  des  Cathares,  I:  Histoire  de  la  secte, 
Paris-Genève  1848,  p.  62  (rist.  anast.  Bayonne  1983);  L.  Zanoni.  Valdesi  a  Milano  nel  secolo 
XIII,  in  «Archivio  Storico  Lombardo»,  XVII  (1912),  p.  9;  ILARINO  Da  MILANO,  L'eresia  di  Ugo 
Speroni  nella  confutazione  del  maestro  Vacano,  Città  del  Vaticano  1945.  p.  430;  H.  MaI- 
SONNEmE,  Études  sur  les  origines  de  l'Inquisition,  Paris  1960.  p.  147;  Ch.  THOUZELLIER. 
Catharisme  et  Valdéisme  en  Languedoc  à  la  fin  du  XIL'  et  au  début  du  XIII'  siècle,  Paris  1966.  p. 
44  sg.;  G.  Miccoli,  La  storia  religiosa,  in  Storia  d'Italia  coordinata  da  R.  ROMANO.  C. 
VlVANTl,  Dalla  caduta  dell'Impero  romano  al  secolo  XVIII,  Torino  1974.  p.  645;  M.  LOOS. 
Dualist  Heresy  in  the  Middle  Ages,  Praha  1974.  p.  135;  J.  DUVERNOY.  Le  catharisme,  II:  L'hi- 
stoire des  Cathares,  Toulouse  1989,  p.  168;  A.  BRENON.  /  Catari.  Storia  e  destino  dei  veri  cre- 
denti, Firenze  1990,  p.  132  (1^  ed.  francese  Toulouse  1988). 

R.  Manselli,  Per  la  storia  dell'eresia  nel  secolo  XII.  Studi  minori.  I:  Alle  origini  della 
«Manifestatio  haeresis  Catharorum  quam  fecit  Bonacursus»,  in  «Bullettino  dell'Istituto  Storico 
Italiano  per  il  Medio  Evo  e  Archivio  Muratoriano».  LXVII  (1955),  pp.  189-21 1. 
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La  Manifestaìio  è  nota  attraverso  cinque  codici  conservati  rispettivamente  a 
Digione^,  Lucca\  Città  del  Vaticano^,  Siviglia^  e  Praga^,  due  dei  quali  -  quelli  di 
Siviglia  e  di  Praga  -  non  sono  ancora  stati  studiati  in  maniera  approfondita.  Le  va- 
rie edizioni  sinora  pubblicate  sono  tutte  condotte  sulla  base  dell'esemplare  di  Di- 
gione 

Il  testo  del  trattato  si  struttura  in  quattro  parti.  La  sezione  iniziale,  intitolata 
Manifestatio  heresis  quam  fecit  Bonacursus,  qui  quondam  fuit  magister  iìlorum, 


Dijon.  Bibliothèque  Municipale,  cod.  n.  582,  ff.  58r-78v.  Un  tempo  conservato  nella  bi- 
blioteca abbaziale  di  Cìteaux:  cfr.  Ch.  MOLINIER,  Rapport  a  M.  le  ministre  de  l'instruction  pu- 
blique sur  une  mission  exécutée  en  Italie,  in  «Archives  des  missions  scientifiques  et  littéraires», 
ser.  XIII,  XIV  (1888)  p.  138:  «Le  manuscrit  [di  Cîteaux]  en  question  n'a  probablement  pas  di- 
sparu. Ce  doit  être  celui  qui  se  trouve  encore  actuellement  à  la  Bibliothèque  de  Dijon».  Sulla 
provenienza  del  codice  si  veda  anche  il  Catalogue  général  des  manuscrits  des  bibliothèques 
publiques  de  France.  Départements.  V:  Dijon,  Paris  1889,  p.  149:  «XII  siècle.  Parchemin.  160 
feullets.  170  sur  120  millim.  Couvert,  peau  blanche  sur  ais  (Cîteaux)». 

-'^  Lucca,  Biblioteca  Pubblica,  cod.  n.  2110,  ff.  69ra-76rb.  Una  sommaria  e  imprecisa  descri- 
zione del  codice  fu  fornita  da  Ilarino  da  Milano,  il  quale  pose  in  rilievo  le  «divergenze  testuali 
più  gravi»  rispetto  al  codice  di  Digione  [ILARINO  DA  MILANO,  La  «Manifestatio  haeresis  Catha- 
rorum  quam  fecit  Bonacursus»  secondo  il  codice  Ott.  lat.  136  della  Biblioteca  Vaticana,  in 
«Aevum»,  XII  (1938)  p.  285  sg.;  lo  studio  del  frate  cappuccino  è  stato  ristampato  in  ID.,  Eresie 
medievali.  Scritti  minori.  Rimini  1983,  pp.  155-203  (Studi  e  ricerche  dell'Istituto  di  Storia  della 
Facoltà  di  Magistero  dell'Università  di  Perugia,  1)]:  notiamo  soltanto  che,  a  differenza  di  quanto 
asserito  dallo  studioso  francescano  (ibid.,  p.  286),  nell'esemplare  lucchese  è  presente  il  capitolo 
intitolato  Quod  carnes,  caseus,  ova  et  lac  absque  peccato  manducarì  possunt:  si  trova  al  foglio 
73ra.  La  Manifestatio  d  Lucca  è  seguita  da  due  brani  di  diversa  ampiezza,  pubblicati  come  parte 
del  trattato  di  Buonaccorso  in  J.D.  MANSI,  Stephani  Baluzii  Tutelensis  Miscellanea  novo  ordine 
digesta,  II,  Lucae  1761,  pp.  581-590.  Oggi  si  tende  a  considerarli  frammenti  del  De  heresi 
Catharorum  in  Lombardia  (ff  76rb-77ra)  e  della  Summa  contra  hereticos  attribuita  a  Prevostino 
da  Cremona  (ff  77ra-87r)  [in  merito,  cfr.  A.  DONDAINE,  La  hiérarchie  cathare  en  Italie.  I:  Le 
«De  heresi  Catharorum»,  in  «Archivum  fratrum  Praedicatorum»,  XIX  (1949),  p.  294;  e  J.N. 
GaRVIN,  J.A.  CORBETT,  The  «Summa  contra  haereticos»  ascribed  to  Praepostinus  of  Cremona, 
Binghamton  1958,  p.  XIX  (Publications  in  Medieval  Studies.  The  University  of  Notre  Dame, 
XV)]. 

Biblioteca  Vaticana,  cod.  Ottoboniano  Latino  136,  ff  74r-93v.  Cfr.  ILARINO  DA  MILANO, 
La  «Manifestatio»  cit.,  in  particolare  alle  pp.  288  sg.  e  295-324.  L'esemplare  presenta  una  suc- 
cessione degli  argomenti  simile  a  quella  dei  due  codici  precedenti,  differenziandosi  principal- 
mente per  la  maggiore  attenzione  riservata  alla  confutazione  dell'eresia  arnaldista  (ibid.,  pp.  310- 
324). 

7  Siviglia,  Biblioteca  Colombina,  cod.  5-2-5,  ff  57r-59v.  (sec.  XIII). 

^  Praga,  Knihovna  Metropolitnì  Kapituly,  cod.  D  XX,  ff  155v-158v.  (sec.  XIII). 
Cfr.  L.  D'ACHERY,  Veterum  aliquot  scriptorum  qui  in  Galliae  bibliothecis  maxime  Bene- 
dictorum  latuerant  Spicilegium,  XIII,  Parisiis  1677,  pp.  63-87.  Il  testo  edito  dal  D'Achery  venne 
ripubblicato  nella  seconda  edizione  dello  Spicilegium,  curata  dai  Maurini  (Spicilegium  sive  col- 
lectio  veterum  aliquot  scriptorum  qui  in  Galliae  bibliothecis  delituerant.  Nova  edilio  priori  accu- 
ratior,  et  infinitis  propc  mendis  ad  ("idem  Mss.  codicum,  quorum  varias  Icctioncs  V.C.  S.  BA- 
LL'ZE-:,  ac  R.P.D.  H.  Martene  collegerunt,  expurgala  per  L.F.J.  DE  LA  BARRE:  Tornaccnsem,  I, 
Lutctiac  Parisiorum  1723,  pp.  208-215);  e  in  J.P.  MiONti,  Patrologia  latina,  CCIV,  coli.  775-792 
(edizione  dalla  quale  trarremo  le  citazioni). 


LA  «MANIFESTATIO  HERESIS  CATHARORUM» 


51 


Mediolani  coram  populo^^K  afferma  la  volontà  di  conservare  e  rafforzare  la  fede 
cattolica  mediante  Tappalesamento  degli  "errori"  dei  catari":  riporta  la  notizia  del 
ritorno  «ad  sinum  sanctae  matris  Ecclesiae»  di  Buonaccorso,  doctor  della  setta 
eterodossa'-;  infine  espone  le  principali  credenze  dualiste  e  i  passi  scritturali  sui 
quali  alcune  di  esse  si  basano' l 

La  seconda  parte  viene  introdotta  da  un  brano  nel  quale  vengono  sottolineati 
il  pericolo  rappresentato  dagli  eretici  e  la  necessità  di  contestarne  le  opinioni'^:  se- 
gue la  confutazione,  condotta  mediante  citazioni  tratte  dalle  Scritture,  delle  affer- 
mazioni ereticali  catare  precedentemente  esposte'-\  Sinora  non  è  stato  evidenziato 
come  la  suddivisione  delle  asserzioni  ereticali,  oggetto  di  confutazione  in  questa 
seconda  sezione  (articolata  in  capitoletti  introdotti  da  un  titolo  iniziale),  ricalchi 
abbastanza  fedelmente  la  successione  degli  articoli  di  fede  catari  così  come  ven- 
gono esposti  al  termine  della  prima  parte  dell'opera. 

Le  ultime  due  parti,  utilizzando  il  medesimo  sistema  dei  riferimenti  biblici, 
controbattono  gli  assunti  rispettivamente  dell'eresia  passagina  e  di  quella  arnaldi- 
sta'6. 


'0  È  questa  la  lezione  del  codice  di  Digione.  che  presenta  anche  il  titolo  Vita  hereticorum 
qucwì  patefecit  Bonacursiis  quondam  hereticiis  mine  autem  catholiciis  (cfr.  Patrologia  latina  cit.. 
col.  775  A;  Dijon.  Bibliothèque  Municipale,  cod.  582.  f.  58r).  Gli  esemplari  di  Lucca  (Biblioteca 
Comunale,  cod.  21 10,  f.  69ra).  Città  del  Vaticano  (ILARINO  Da  MILANO.  La  «  Manifestation  cit.. 
p.  296)  e  Praga  (Knihovna  Metropolitnì  Kapituly.  cod.  D  XX.  f.  155v)  presentano  leggere  va- 
rianti, evidenziate  di  seguito  in  corsi\  o:  «Manifestatio  heresis  Catarorum  quam  fecit  Bonacursus. 
qui  fuit  olim  magister  eoriun  Mediolani  coram  populo».  Tale  ineipit  manca  nell'esemplare  sivi- 
gliano. 

'  '  Patrologia  latina  cit..  col  775  A. 
'-  Ibidem. 

'  Mbid..  coli.  775  B- 777  D. 
'-^  Ibid.,  coli  777  D-778  A-D. 
'-Mbid.,coll.  778  D -786  C. 

'^  Queste  due  ultime  sezioni  mancano  nei  testimoni,  gravemente  mutili,  di  Praga  e  Siviglia. 
Per  la  parte  riguardante  i  passagini  (Adversus  haeretieos  qui  Pasagii  nuneupantur)  cfr.  ibid.,  coll. 
786-791:  essa  venne  pubblicata  in  maniera  frammentaria  sulla  scorta  del  codice  vaticano  da  I. 
VON  DÒLLINGER.  Beitràge  zur  Seektengesehiehte  des  Mittelalters.  II:  Dokumente  vornlienilieli 
zur  Gesehiclite  der  Valdesier  und  Katharer.  Darmstadt  1968.  p.  327  sg.  (  l--  ediz.  Munchen  1890). 
La  parte  riservata  agli  arnaldisti  {Adversus  Arnaldistas)  è  in  Patrologia  latina  cit..  col.  791  sg. 
(da  integrare  con  le  aggiunte  pubblicate  da  Ilarino  da  Milano  sulla  scorta  del  codice  della  Biblio- 
teca Vaticana:  cfr.  Ilarino  Da  Milano.  La  «Manifestatio»  cit..  pp.  310-324).  Lo  stesso  Ilarino 
da  Milano  ha  preferito  suddividere  il  testo  in  sole  tre  parti,  «piiì  una  introduzione  segnata  con 
Vincipit  del  manoscritto  e  che  in  SP  [riferimento  all'edizione  del  Migne.  ricavata  dallo  Spicile- 
gium  dacheriano  aggiornato  dal  De  La  Baire]  si  termina  con  una  formula  di  chiusura  che  ne  spe- 
cifica ancor  meglio  il  carattere  introduttorio:  «Ecce  talis  est  haeresis  Catharorum.  a  qua  averlal 
Deus  universalitatem  Catholicorum.  Amen»  (ibid.,  p.  293).  In  pratica,  quindi,  anche  per  lo  stu- 
dioso cappuccino  il  trattato  si  articola  in  quattro  parti:  ma  assegnare  alla  prima  -  che  rappresenta 
l'esposizione  vera  e  propria  del  credo  dualista  -  un  ruolo  meramente  introdutli\o  significa  disco- 
noscere il  fatto  che  essa  rappresenta  un  che  di  autonomo  e  di  logicamente  concluso:  la  stessa 
frase  definita  "introduttiva"  da  Ilarino  da  Milano  («Ecce  talis  est  haeresis  Catharorum.  a  qua 
avertat  Deus  universalitatem  Catholicorum.  Amen»)  sembra  al  contrario  la  chiusa  del  discorso 
(apertosi  con  la  formula  «In  nomine  domini  nostri  lesu  Christi»). 
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Verso  la  metà  degli  anni  cinquanta  del  nostro  secolo.  Raoul  Manselli  scoprì, 
in  un  codice  conservato  presso  la  Bibliothèque  Nationale  di  Parigi  (ms.  lat.  14927), 
alcune  parti  già  note  attraverso  gli  esemplari  testé  considerati i".  In  primo  luogo, 
individuò,  all'interno  di  un  breve  trattato  antiereticale  anonimo,  una  citazione  tratta 
direttamente  dall'abiura  di  Buonaccorso'^.  Ben  più  importante  fu  il  reperimento,  ai 
fogli  13ra-13vb,  di  un  testo  quasi  del  tutto  identico  all'elenco  dei  punti  dottrinali 
catari  presente  nella  Manifestati o^'K  che  il  Manselli  mostrò  di  considerare  la  tra- 
scrizione originale  degli  errori  di  fede  esposti  in  pubblico  da  Buonaccorso:  il  nu- 
cleo attorno  al  quale  si  sarebbero  piiì  tardi  sovrapposti  aggiunte  e  rimaneggiamenti, 
col  fine  di  adeguare  il  trattato  -  originariamente  concepito  esclusivamente  in  fun- 
zione anticatara  -  alle  necessità  imposte  dalla  nascita  o  dallo  sviluppo  di  altre  eresie 
da  confutare 

Questa  "primitiva"  redazione-'  non  presenta  il  titolo  di  Maiiifestatio.  ma 
quello  di  Confessio.  Tale  differenza  venne  considerata  altamente  significativa  dal 
Manselli:  la  Confessio  sarebbe  «l'enumerazione  fatta  pubblicamente  degli  errori 
che  costituivano  gli  articoli  di  fede  di  un  eretico  e  dei  quali  veniva  fatta  solenne 
abiura»--.  La  Manifestatio  avrebbe  invece  una  «natura  composita:  alla  sua  origine, 
quando  era  solo  un  documento  isolato,  constava  della  Confessio»,  ma,  successiva- 
mente, «le  si  aggiunse  una  Sinnnia  auctoritatiim  del  tipo  diffusissimo  fra  la  fine  del 
sec.  XII  e  gli  inizi  del  XIII»-^:  rappresenterebbe  quindi  un  momento  posteriore  alla 
comunicazione  pubblica  delle  dottrine  dualiste,  e  sarebbe  sorta  dall'esigenza  delle 


Lo  studio  particolareggiato  e.  come  si  vedrà,  per  certi  versi  discutibile,  di  questo  codice  è 
in  Manselli,  Per  la  storia  dell'eresia  cit.  Il  codice  era  stato  segnalato  e  descritto  dal  Dondaine, 
il  quale  non  si  era  accorto  della  sua  importanza  in  rapporto  alla  Manifestatio  [cfr.  A.  DONDAINE. 
Nouvelles  sources  de  l'histoire  doctrinale  du  néo-manichéisme  au  Moyen  Age,  in  «Revue  des 
sciences  philosophiques  et  théologiques»,  28  (1939).  p.  485  sg.].  Fer  questa  dimenticanza,  il 
Dondaine  presentò  scuse  pubbliche  [ID..  Durand  de  Huesca  et  la  polémique  anti-cathare,  in 
«Archivum  fratrum  Praedicatorum»,  XXIX  (1959),  p.  265]. 
'^Cfr.  Manselli.  Per  la  storia  dell'eresia,  p.  192. 

''^  Ci  riferiamo  a  quella  che  abbiamo  definito  l'ultima  sezione  della  prima  parte  del  testo.  La 
differenza  più  rilevante  tra  l'abiura  della  Manifestatio  e  quella  dell'esemplare  parigino  consiste 
nelle  aggiunte  in  quest'ultimo  apposte  in  riferimento  all'inanità  delle  preghiere  di  suffragio  e 
dell'intercessione  dei  santi,  alla  condizione  delle  anime  dopo  la  morte  del  corpo,  alla  dannazione 
degli  ebrei,  alla  sostanza  della  divinità  (cfr.  ibid.,  p.  210). 

-^^  Ibid.,  p.  194.  L'edizione  di  questa  abiura  è  alle  pp.  206-210  [essa  venne  riproposta  anche 
in  Testi  per  lo  studio  della  eresia  catara,  a  cura  di  R.  MANSELLI.  Torino  1963.  pp.  37-47 
(Università  degli  Studi  di  Torino.  Facoltà  di  Lettere  e  Filosofia,  a.  a.  1962-1963)]. 

Secondo  il  Manselli.  il  codice  parigino  fornisce  sì  il  testo  più  antico  dell'abiura  di  Buo- 
naccorso. ma  la  sua  redazione  è  comunque  tarda,  come  si  evince  dal  fatto  che  l'amanuense 
chiama  i  catari  col  termine  di  paté  ri  ni.  nome  con  il  quale  -  a  suo  dire  -  vengono  designati  solo  a 
partire  dall'inizio  del  XIII  secolo  (ID..  Per  la  storia  dell'eresia  cit..  p.  193).  Quest'ultima  affer- 
mazione è  indimostrata.  Ricordiamo  soltanto  che  l'uso  del  termine  patarini  è  attestato  a  Firenze 
già  alla  fine  del  XII  secolo,  anche  se  quasi  certamente  non  in  riferimento  ai  catari  {Annales  Fio- 
rentini, in  MONL  VILNTA  GERMANIAH  HlSTORICA.  Scriptores.  XIX.  Hanno\crae  MDCCCLXVI, 
p.  224.  ad  annum  I  173:  «propter  Paterinos  admissum  est  officium  in  ci\ itale  Fiorentina»). 

"  Manselli.  Per  la  storia  dell'eresia  cit..  p.  194. 

2^  Ibidem. 
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gerarchie  ecclesiastiche  di  rendere  noti  (manifestare)  i  termini  e  la  pericolosità 
dell'eresia-^. 

All'interpretazione  fornita  dal  Manselli  ostano  difficoltà  non  secondarie.  La 
parte  del  codice  della  Bibliothèque  Nationale  di  Parigi  contenente  la  Confessio  ri- 
porta infatti  come  incipit  la  frase:  «Hanc  confessionem  fecit  lacobus  et  Micasmus 
de  Paterinis.  qui  multa  tempora  cum  eis  permanserunt  et  eorum  yconomus  fuit. 
Quorum  quidem  talis  est  fides  etc.»--\  Non  vi  è  chi  non  veda  come  l'abiura  non 
solo  non  sia  più  attribuita  a  Buonaccorso.  ma  venga  ascritta  addirittura  a  due  indi- 
vidui. Il  Manselli.  per  dare  spiegazione  ad  un'incongruenza  che  avrebbe  inficiato  la 
validità  di  tutto  il  suo  ragionamento,  sostenne  che  le  parole  lacohiis  et  Micasmus 
fossero  la  corruzione  paleografica  dell'espressione  Bonaciirsus  de  Mediolcmo:  la 
trasformazione  dei  nomi  si  sarebbe  verificata  nel  tempo,  attraverso  trascrizioni  er- 
rate e  passaggi  intermedi,  allo  stato  attuale  delle  conoscenze  non  più  ricostruibili-^. 
Lo  storico  napoletano  sottolineò  inoltre  la  propria  ferma  convinzione  circa  il  fatto 
che  l'autore  della  Confessio  avrebbe  dovuto  essere  necessariamente  un'unica  per- 
sona, come  dimostrerebbero  le  incoerenze  grammaticali  presenti  laddove  il  copista 
attribuisce  ad  un  soggetto  plurale  un  predicato  verbale  al  singolare-". 

I  risultati  dell'analisi  del  Manselli  vennero  criticati  in  modo  persuasivo  da 
Antoine  Dondaine-^.  Lo  studioso  domenicano  riconobbe  l'aspetto  seducente  delle 
argomentazioni  delTeresiologo  italiano,  ma  aggiunse  che  esse  apparivano 
«malgrado  tutto,  fragili»-'^.  In  particolare,  contestò  la  spiegazione  data  al  problema 
della  diversità  dei  nomi  e  del  ruolo  che  Tex-cataro  avrebbe  ricoperto  all'interno 
dell'organizzazione  eterodossa^^^.  mettendo  in  risalto  la  carenza  di  elementi  indi- 
spensabili a  ricostruire  esaustivamente  le  vicende  della  Manifestatio-'K  II  Dondaine 
fornì  quindi  a  sua  volta  un  nuovo  ed  interessante  spunto,  rendendo  noto  come,  nel 
codice  parigino,  la  Confessio  sia  immediatamente  seguita  -  sotto  la  medesima  ru- 
brica De  confessione  hereticorum  et  fide  eorum  -  da  un'analoga  denuncia  degli  er- 
rori dualisti  formulata  da  un  certo  Mirisona.  al  termine  della  quale  \  engono  men- 


2-^  Ibidem. 

25  Ibid.,  p.  206. 

26  Ibid.,  p.  193. 

2"^  Ibid.,  p.  193:  «II  doppio  nome  lacobus  et  Micasmus  hanno  (sic)  indotto  il  copista  a  scri- 
vere «qui  multa  tempora  cum  eis  permanserunt»  ma  la  proposizione  successiva  «et  eorum  yco- 
nomus fuit»  che  non  era  possibile  passare  al  plurale,  ci  rivela  chiaramente  che  si  tratta  non  di  due 
(ci  sarebbe  voluto  voluto  un  «yconomi  fuerunt»)  ma  di  una  sola  persona  che  «multa  tempora  cum 
eis  permansit  et  eorum  yconomus  fuit».  In  realtà,  sono  due  le  mancate  corrispondenze  tra 
soggetto  e  predicato  verbale.  Le  evidenziamo  in  corsivo:  «Confessionem  /è'c  /V  lacobus  et  Mica- 
smus (...)  et  eorum  yconomus /i//7». 

28Cfr.  Dondaine.  Durami  de  Huesca  cit..  pp.  264  ss. 

29  Ibid.,  p.  264. 

-^^Mbid.,  p.  264  sg.:  «L'explication  qu'elle  propose  du  passage  de  la  forme  "Buonaccursus  de 
Mediolano"  (forme  supposée)  à  celle  de  "lacobus  et  Micasmus".  même  en  admettant  plusieurs 
intermédiaires,  ne  satisfait  pas  le  paléographe,  non  plus  d'ailleurs  que  la  substitution  de  '"doctor" 
à  "yconomus"  ne  satisfait  l'historien». 

Ibidem:  «Pour  notre  part  nous  estimons  que  l'historien  ne  possède  pas  encore  tous  les 
éléments  nécessaires  pour  reconstruire  les  faits». 
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zionati  due  potermi  fiorentini,  chiamati  Mirisona  et  lacobus,  i  quali  «omnia  iurave- 
runt  ad  sancta  Dei  evangelia  ante  episcopum  et  consules  Fiorentine  civitatis»32. 

Con  estrema  cautela,  il  Dondaine  formulò  l'ipotesi  che  questi  eretici 
«fiorentini»  fossero  gli  stessi  personaggi  menzionati  all'inizio  della  Confessio  stu- 
diata dal  Manselli  {lacobus  et  MicasmiisY^.  Anche  in  questo  caso,  tuttavia,  si 
avrebbe  una  derivazione  di  nomi  di  persona  -  da  Micasmiis  a  Mirisona,  o  vice- 
versa"*-^  -  che  suscita  dubbi  di  natura  paleografica  non  meno  evidenti  di  quelli  che 
emergono  dall'interpretazione  del  Manselli-'*^. 

Nuovi  elementi  utili  possono  essere  evinti  da  alcuni  testimoni  codicologici, 
già  segnalati  dal  Kàppeli  e  dal  Dondaine  stesso''^,  mai  studiati,  dei  quali  forniamo 
una  breve  descrizione. 

Un  primo  esemplare  di  Manifestatio  è  contenuto  in  un  codice  del  XIII  secolo 
conservato  presso  la  Biblioteca  del  capitolo  metropolitano  di  Praga^^:  vi  inizia  al 
foglio  155v  per  interrompersi  bruscamente  al  foglio  158v,  al  termine  del  capitoletto 
intitolato  Qiiod  lohannes  Baptista,  Abraam,  Ysaac  et  Jacob  et  Moyses  siciit  {sic,  per 
sint)  dilecti  et  amici  Dei.  La  lezione  di  questo  esemplare  diverge  in  non  pochi  punti 
dal  testo  dei  codici  digionese  e  vaticano.  La  differenza  di  maggior  rilievo  consiste 
nell'omissione  di  un  lungo  brano  posto  immediatamente  prima  dell'inizio  delle 


Ibidem.  L'edizione  della  Confessio  di  Mirisona  è  in  ibid.,  p.  272  sg. 
33  Ibid.,  p.  264. 

3-^  Si  noti  inoltre  che  al  termine  della  Confessio  dei  patarini  fiorentini,  il  nome  Mirisona 
viene  storpiato  in  Mirisonati  (ibid.,  p.  273),  ciò  che  rende  l'idea  della  facilità  con  cui  i  termini 
possono  essersi  corrotti. 

35  Dopo  la  critica  presa  di  posizione  del  Dondaine,  il  Manselli  affrontò  nuovamente  la  que- 
stione, sostenendo  che  «le  osservazioni  dello  studioso  domenicano  non  hanno  salda  consistenza, 
come  spero  di  potere  dimostrare  in  una  serie  di  studi  sul  catarismo  in  preparazione»  (cfr. 
Manselli,  L'eresia  del  male  cit.,  p.  249,  nota  7).  Purtroppo  la  replica  del  Manselli  non  venne 
mai  scritta.  Significativo  è  il  fatto  che  nella  seconda  edizione  della  sua  monografia  sul  catarismo, 
rillustre  eresiologo  napoletano  abbia  sostituito  la  nota  testé  citata  con  un'affermazione  molto  piià 
cauta,  facendo  cadere  la  prospettiva  di  un  approfondimento  degli  argomenti  e  limitandosi  ad  af- 
fermare che  «le  sue  [del  Dondaine]  osservazioni  (...)  non  sono,  a  nostro  avviso,  convincenti»  (ID., 
L'eresia  del  male,  Napoli  1980-,  p.  279).  Né  è  forse  un  caso  che  non  egli  non  abbia  inserito  il 
saggio  sulla  Manifestatio  nella  raccolta  di  studi  sulle  eresie  del  XII  secolo  (ID.,  //  secolo  XII: 
religione  popolare  ed  eresia,  Roma  1983).  Malgrado  ciò,  il  Manselli  ebbe  modo,  prima  della  sua 
scomparsa,  di  ribadire  le  proprie  posizioni  in  una  lunga  serie  di  interventi.  Cfr.,  a  questo  propo- 
sito, ID.,  Bonaccorso,  in  Dizionario  biografico  degli  italiani,  XI,  Roma  1969,  p.  464;  ID.,  Dal 
rogo  al  formaggio.  A  proposito  della  storiografia  sul  catarismo,  in  «Rivista  di  storia  della  sto- 
riografia moderna»,  I/l  (luglio  1980),  p.  49;  ID.,  Bonaccursus  v.  Mailand,  in  Lexicon  des  Mitte- 
lalters,  11/2,  Munchen-Zurich  1981,  col.  393  sg.;  ID.,  Un'abiura  del  XII  secolo  e  l'eresia  catara, 
in  ID.,  //  secolo  XII:  religione  popolare  ed  eresia,  Roma  1983,  p.  218;  ID.,  Una  «Summa  auctori- 
tatunì"  antie  ret  itale  (ms.  47  della  Bibliothèque  Municipale  di  Albi),  in  Atti  della  Accademia  Na- 
zionale dei  Lincei.  Memorie.  Classe  di  Scienze  morali,  storiche  e  filologiche,  serie  VIII,  volume 
XVIII,  fascicolo  6,  Roma  1985,  p.  335  sg. 

3^  Cfr.  TH.  KÀPPELL  Une  somme  contre  les  hérétiques  de  S.  Pierre  martyr  (?),  in 
«Archivum  fratrum  Praedicatorum».  XVII  (1947),  p.  295;  e  DONDAINE,  Durand  de  Huesca  cit., 
p.  265. 

3'7Cfr.  le  indicazioni  presentate  sopra,  alia  nota  8. 
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citazioni  neotestamentarie,  nel  quale  viene  ribadita  la  necessità  di  confutare  le 
opinioni  degli  eretici  «Scripture  testimonio»,  con  lo  stesso  metodo,  quindi,  utiliz- 
zato dagli  eretici  al  fine  di  fornire  legittimazione  biblica  alle  proprie  convinzioni 
dottrinali''^. 

Esistono  altre  differenze,  piij  o  meno  importanti ''9.  Si  deve  notare,  a  questo 
proposito,  che  in  tutti  questi  casi  il  testo  della  Manifestatio  di  Praga  presenta  una 
lezione  coincidente  con  l'esemplare  lucchese  ^o.  Si  può  anzi  asserire  che  i  testimoni 
di  Lucca  e  di  Praga  siano  sostanzialmente  identici  -  anche  se  quest'ultimo  presenta 
evidenti  trascuratezze  ortografiche-* '  -  e  dovrebbero  provenire  dalla  medesima  fa- 
miglia. 

Ugualmente  mutila  è  la  Manifestatio  conservata  presso  la  Biblioteca  Colom- 
bina di  Siviglia^2  In  particolare,  questo  esemplare  manca  dtW incipit  tradizionale 
nel  quale  è  il  riferimento  esplicito  alla  pubblica  esposizione  dell'eresia  tenuta  a  Mi- 
lano^^:  omissione  di  estremo  interesse,  qualora  si  consideri  la  provenienza  certa- 
mente milanese  del  codice  ^4.  in  sostituzione  del  titolo  originale,  è  posta  un'invo- 
cazione trinitaria  che  richiama  alla  mente  formule  di  tipo  notarile-^'^. 


^'^  È  il  brano  edito  in  Patrologia  latina  cit.,  col.  777  C-D  («Ascendamus  ex  adverso  (...)  pe- 
dibus  conculcemus»). 

39  Ad  esempio,  manca  V explicit  della  prima  parte  («Ecce  talis  est  heresis  Catharorum  a  qua 
Deus  avertat  universalitatem  catholicorum.  Amen»).  Numerose  sono  poi  le  sostituzioni  lessicali. 
Portiamo  un  paio  di  esempi,  evidenziando  in  corsivo  le  differenze:  «(...)  multos  decipient»,  f. 
156v  (Patrologia  latina:  «(...)  multos  seducent»,  col.  777  D);  «(...)  superinducentes  sibi  celerem 
perclitione  audaces  sibi  placentes  qui  sectas  non  metuitnt  ìntroducere  blasfemantes»,  f.  157r 
{Patrologia  latina:  «(...)  superinducentes  sibi  secats  perditionis  audaces  sibi  placentes  qui  sectas 
faciunt  blasphémantes»,  col.  778  A).  Completa  è  ibidem  la  lunga  citazione  di  ITm,  1-5  (nel  co- 
dice di  Digione  e  Roma  si  ferma  ai  versetti  1-3). 

Tutte  le  varianti  esposte  alla  nota  precedente  posso  essere  verificate  sul  codice  della  Bi- 
blioteca Comunale  di  Lucca  al  f  70ra-70rb.  Si  noti  anche  l'uso  coincidente  dell'abbreviazione  di 
determinate  parole  con  l'iniziale  delle  stesse:  «refrigescet  c(haritas)  m(ultorum)»  (codice  di 
Praga,  f  156v;  codice  di  Lucca,  f.  70ra);  «v(inum)  et  s(iceram)  non  bibet»  (codice  di  Praga,  f 
158v;  codice  di  Lucca,  f  71rb).  In  entrambi  i  casi  gli  altri  codici  riportano  le  parole  per  esteso 
(cfr.  Patrologia  latina  cit.,  coll.  777  D-778  A  e  780  B). 

Invece  di  «errores  eorum  qui  cathari  vocantur»  {Patrologia  latina,  col  775  A),  reca  scritto 
«et  cores  eorum  qui  cantur»  (f.  155v);  invece  di  «et  per  singulos  menses»  {Patrologia  latina,  col. 
777  C)  presenta  un'abbreviazione  difficile  da  sciogliere:  «et  pro  sinieos  menses»  (f.  156v);  in- 
vece di  «velocius  surgentes»  {Patrologia  latina,  col.  778  B),  presenta  «volocius  surgentes»  (f. 
157r). 

"^^Cfr.  sopra,  alla  nota  7. 

43  Siviglia,  Biblioteca  Colombina,  cod.  5-2-5,  f.  57r.  (sec.  XIII). 

Cfr.  l'indicazione  della  spesa  registrata  da  Hernan  Colon  stesso  in  fondo  all'ultimo  foglio 
del  codice:  «Este  libro  costo  6  quatrines  en  Milan  por  hebrero  de  1531  y  el  ducado  de  oro  \'ale 
440  quatrines»  (ibid.,  f.  59v).  Notizie  biografiche  sul  secondogenito  di  Cristoforo  Colombo  in  J. 
Babelon,  La  bibliothèque  française  de  Fernand  Colomb,  Paris  1913,  pp.  VII  sg.  (Revue  des  bi- 
bliothèques. Supplement  X),  in  particolare  alle  pp.  X  e  XII  per  il  soggiorno  milanese  del  febbraio 
1531.  Cfr.  anche  H.  BARRISSE,  Fernard  Colonib,  in  ID.,  Bibliographie  de  quatre  cents  pièces 
gothiques  français,  italiennes  et  laines,  précédée  d'une  histoire  de  la  bibliothèque  Colombine  et 
de  son  fondateur,  Paris  1887,  pp.  1-24.  Sulla  consistenza  della  biblioteca  fernandiana  e  sugli  in- 
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L'esposizione  degli  articoli  di  fede  catari  si  interrompe  in  maniera  brusca  al 
foglio  58r,  troncando  a  metà  la  frase  relativa  all'inanità  del  battesimo  dell'acqua. 
Col  foglio  successivo  comincia  una  Siimma  auctoritatum  sconosciuta  a  tutti  gli  altri 
testimoni  della  Manifestano^^.  Che  la  lista  di  questi  versetti  neotestamentari,  pur- 
troppo anch'essa  mutila,  sia  in  rapporto  diretto  con  la  precedente  esposizione  delle 
credenze  catare  è  confermato  dalla  riproposizione  di  alcuni  argomenti  ereticali  già 
presenti  nella  prima  parte  del  testo,  ai  quali  fanno  seguito  le  nuove  autorità  scrittu- 
rali^^. E  difficile  fornire  una  spiegazione  convincente  a  questa  variante  unica  del- 
l'opera: certamente,  dà  ulteriore  conferma  della  complessità  della  traditio  del  testo. 
Il  fatto  che  venga  apposta  una  Siimma  auctoritatum  diversa  da  quella  presente  negli 
altri  testimoni  della  Manifestation  convalida  però  l'impressione  secondo  la  quale  la 
parte  iniziale,  che  espone  le  dottrine  dualiste,  abbia  avuto  una  vita  propria,  auto- 
noma, indifferente  alle  aggiunte  che  di  volta  in  volta  le  sono  state  apposte. 

Di  gran  lunga  più  interessanti  sono  le  novità  apportate  da  una  nuova  reda- 
zione della  Confessio,  anch'essa  conservata  presso  la  Biblioteca  Colombina  di  Si- 
viglia^8  Questo  esemplare  presenta  neW  incipit  le  medesime  incongruenze  sintatti- 
che già  notate  a  proposito  del  testo  parigino:  il  riferimento  è  in  questo  caso  a  laco- 
bus  et  Micosmus  (con  tutta  probabilità  il  Micasmus  dell'altro  codice)  de  Patarinis,  i 
quali  «confessionem  fecit  (...)  et  eorum  hyconomus  fuit»49.  Al  termine  della  prima 
delle  due  abiure  degli  argomenti  catari,  quella  che  -  come  si  è  visto  -  coincide  in 
maniera  pressoché  letterale  con  la  prima  parte  della  Manifestation  viene  però  speci- 
ficato chiaramente  che  «talis  fuit  lacobi  confessio»5o.  Immediatamente  dopo  questo 
primo  explicit,  omesso  nella  variante  parigina,  comincia  il  racconto  dell'altro  pata- 
rino,  nel  testo  chiamato  Mirizona^\  al  termine  del  quale  è  apposto  il  solito  riassunto 
finale:  «Et  hec  omnia  Mirizona  et  lacobus  iuraverunt  ad  sancta  Dei  evangelia  ante 
episcopum  et  consules  Fiorentine  civitatis,  quod  Patarini  ita  dicunt  et  credunt  et 
faciunt»^-. 


ventari  della  stessa  cfr.  T.  MARIN  MARTINEZ,  «Memoria  de  las  obras  y  libros  de  Hernando  Co- 
lon» del  bachiller  Juan  Perez,  Sevilla  1970. 

Ibid.,  f  57r:  «In  nomine  sancte  et  individue  Trinitatis.  Dominus  noster  Ihesus  Christus». 
Per  una  possibile  interpretazione  di  questo  incipit  cfr.,  di  seguito,  il  testo  comspondente  alla  nota 
68. 

Se  ne  dà  la  trascrizione  in  Appendice  I. 
■^^  Ibid.,  f.  58r:  «Dicunt  quidam  illorum  Deum  creasse  quatuor  dementa,  alii  dicunt  diabo- 
lum  ea  creasse;  sententia  tamen  omnium  est  illa  dementa  diabolum  divisisse.  Quod  Deus  om- 
nium sit  creator  audi  lohannem  evangelistam  (...)»;  f  59r:  «Quod  dicunt  diabolum  Adam  fecisse 
et  Evam  non  solum  ex  eo  probatur  (...)». 

.Siviglia,  Biblioteca  Colombina,  cod.  5-1-26,  ff  19va-20vb.  Se  ne  fornisce  la  trascrizione 
in  Appendice  II. 

49  Ibid.,  r.  19  va. 
-'^'Mbid.,  f  20rb. 

Ibidem:  «Talis  fuit  lacobi  confessio.  Ego  Mirizona  dico  in  ventate  quod  Patarini  dicunt  et 
credunt  quod  diabolus  est  creator  omnium  que  videntur  et  tanguntur  etc». 

^-  Ibid.,  r.  20vb.  Le  ultime  parole  della  frase  permettono  di  sciogliere  le  abbreviazioni  del 
testo  parigino  «quod  pa.  ita  d.  fa.»  (cfr.  DONDAINE,  Durand  de  Huesca  cit.,  p.  273). 
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Così,  mentre  nel  codice  parigino  soltanto  la  seconda  abiura  poteva  essere  at- 
tribuita ad  un  personaggio  particolare  -  «Ego  Mirisona  dico  in  veritate  quod  Pate- 
rini  dicunt  et  credunt»^^  -  l'esemplare  della  Biblioteca  Colombina  di  Siviglia  per- 
mette di  identificare  senza  ombra  di  dubbio  anche  l'autore  della  prima  refutazione 
del  catarismo:  quel  Giacomo,  al  quale  si  fa  riferimento  sia  mW  incipit  sia  nellV-v- 
plicit  della  Confessio  (o,  meglio,  delle  due  Confessiones). 

Alla  luce  delle  novità  apportate  dagli  esemplari  di  Parigi.  Praga  e  Siviglia, 
proviamo  a  riconsiderare  la  figura  del  protagonista  dell'abiura,  il  contesto  nel  quale 
avrebbe  operato,  e  il  momento  in  cui  avrebbe  fatto  la  refutazione  delle  precedenti 
convinzioni  ereticali-^-^. 

In  primo  luogo,  occorre  liberarsi  dallo  stereotipo  a  partire  dal  quale  Buonac- 
corso  è  stato  considerato  un  eminente  esponente  del  catarismo  •'milanese**  o  - 
peggio  ancora  -  sarebbe  stato  originario  proprio  di  Milano-'^^  Sono  affermazioni  fa- 
cilmente confutabili,  anche  solo  sulla  base  degli  esemplari  editi  della  Manifestano. 
In  essi,  la  città  di  Milano  viene  sempre  citata  esclusivamente  come  località  nella 
quale  avrebbe  avuto  luogo  la  pubblica  conversione  dell'eretico.  Supporre  altro  ri- 
sulta operazione  indebita,  frutto  di  una  lettura  arbitrariamente  estensiva  della  fonte. 
Ciò  nonostante,  si  è  sovente  cercata  -  e  trovata  -  conferma  dell'esistenza  storica  di 
Buonaccorso  proprio  nella  sua  associazione  con  Milano.  Il  fatto  che  un  cataro  ve- 
nisse segnalato  nella /ov^a  haereticonim  per  eccellenza,  è  sembrato  a  molti  garan- 
tire ulteriormente  la  validità  della  convinzione  che  il  capoluogo  lombardo  fosse 


53  Ibid.,  p.  272. 

54  A  questo  proposito,  occorre  premettere  che  le  uniche  informazioni  su  questo  personaggio 
sono  traibili  dalla  Confessio/Manifestatio  stessa,  non  trovandosi  alcun  riferimento  utile  nelle  fonti 
coeve.  Questo  silenzio  a  riguardo  di  un  avvenimento  che.  se  realmente  accaduto,  deve  essere 
stato  percepito  dai  contemporanei  come  clamoroso,  ha  indotto  il  De  Meyer  a  domandarsi  «si  le 
personnage  à  existé  et  si  fauteur  de  la  Manifestatio  ne  fà  pas  in\enté  pour  donner  plus  de  poids 
a  ses  affirmations»  (A.  DE  MEYER.  Bonaccorsi.  in  Dictionnaire  d  histoire  et  de  géographie 
ecclésiastique.  IX.  Paris  1935.  col.  710).  Tale  ipotesi  venne  scartata  da  Ilarino  da  Milano  sulla 
base  di  un  ragionamento  uguale  e  contrario:  r"in\enzione""  della  conversione  pubblica  di  un 
eretico  di  spicco,  proprio  perché  av\enimento  straordinario,  sarebbe  apparsa  a  tulli  nuli" altro  che 
una  finzione  (cfr.  ILARINO  Da  Milano.  La  «Manifestatio»  cit.,  p.  294  sg.). 

55  Tra  gli  altri,  hanno  fatto  riferimento  a  ""Buonaccorso  di  Milano"  I.  Mabillon.  Veterum 
analectoriim  libri  III,  III:  Complectens  acta  episcoporum  Cenomanneusium,  kalendarium  eccle- 
siae  Carthaginensis,  variasqiie  epistolas  et  dissertationes  diias  de  epocha  Dagoberti.  Lutetiae 
Parisiorum  MDCLXXXII.  p.  458:  E.  BROEKX.  Le  catharisme.  Études  sur  les  doctrines,  la  vie 
religieuse  et  morale,  l'activité  littéraire  et  les  vicissitudes  de  la  secte  cathare  avant  la  croisade. 
Hoogstraten  1916.  p.  224:  Repertorium  fontium  historiae  niedii  aevi,  primum  ab  A.  POTTHAST 
digestum.  nunc  cura  collegii  historicorum  e  pluribus  nationibus  emendatum  et  auctum.  II:  Fontes 
A-B.  Romae  MCMLXVII.  p.  551:  M.D.  LXWEEKY.  Medieval  heresy.  Popular  movements  from 
Bogoniil  to  Hus.  London  1977,  p.  59;  M.  D'ALATRI.  Culto  dei  santi  ed  eretici  in  Italia  nei  secoli 
XII  e  XIII.  in  «Collectanea  franciscana»,  45  (1975).  pp.  87  sg.  93  [anche  in  ID..  Eretici  e  inquisi- 
tori. Studi  e  documenti,  I:  //  Duecento,  Roma  1986.  pp.  23-43  (Bibliotheca  Seraphico-Capuccina. 
31)1;  M.  ZERNER,  Du  court  moment  où  on  appela  les  hérétiques  de  «bougres».  Et  quelques  dé- 
ductions, in  «Cahiers  de  civilisation  médiévale».  XXXII  (1989).  pp.  306,  316;  A.  Reltgen. 
Dissidences  et  contradictiones  en  Italie,  in  «Heresis».  XII-XIV  (1990).  p.  93. 
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Stato,  per  usare  le  parole  di  Ilarino  da  Milano,  «un  punto  di  confluenza  ed  un  vivaio 
di  svariate  sette  ereticali»56. 

Per  quanto  riguarda  la  qualifica  del  personaggio,  è  da  notare  come  nel  testo  di 
tutti  i  codici  Buonaccorso  venga  definito  inizialmente  magister,  e  nelle  parti  suc- 
cessive doctor  della  setta  dualista^^.  Ciò  ha  portato  Ilarino  da  Milano  a  concludere 
che  fosse  «insegnante  ufficiale  della  dottrina»  catara^s  e  che  avesse  esercitato  in 
Milano  il  proprio  «ufficio  di  magistero  ereticale»59.  Per  il  frate  cappuccino,  siffatte 
conclusioni  troverebbero  adeguato  riscontro  nel  fatto  che  il  capoluogo  lombardo 
vide  la  compresenza,  nella  seconda  metà  del  XII  secolo  e  nella  prima  del  secolo 
successivo,  di  molteplici  fenomeni  di  devianza  religiosa,  costituendo  «un  centro  di 
insegnamento  superiore  delle  dottrine  eterodosse,  dove  confluivano  discepoli  e 
scolari  anche  dall'estero»  ^o. 

Si  tratta  di  un'evidente  incomprensione.  Ilarino  da  Milano  ha  citato,  in  pro- 
posito, il  celebre  episodio,  tramandato  da  Stefano  di  Borbone,  dell'eretico  transal- 
pino che,  giunto  a  Milano  «causa  heresis  addiscende,  (...)  apud  Mediolanum  stu- 
duerat  in  secta  hereticorum  Valdensium»^':  ma  è  noto  che  Vexemplum  dell'inquisi- 
tore domenicano  si  riferisce  esclusivamente  ai  valdesi,  che  da  altre  fonti  sappiamo 
avere  organizzato  proprio  in  Milano  una  schola  fatta  distruggere  dall'arcivescovo 
Filippo  di  Lampugnano  tra  il  1 196  e  il  120662.  È  pertanto  un  racconto  che  non  può 
essere  utilizzato  al  fine  di  comprendere  la  qualifica  di  magister  o  di  doctor  attri- 
buita ad  un  cataro.  Più  appropriato  sarebbe,  forse,  il  richiamo  ai  «magistri 
[hereticorum]  in  diversis  civitatibus  [Lombardie]  aperte  legentes  et  Sacram  Pagi- 
nam  perverse  exponentes»  citati  da  Cesario  di  Heisterbach^^.  Se  il  monaco  cister- 
cense non  distingue  tra  i  singoli  gruppi  eterodossi,  parlando  genericamente  di 
«heretici»,  permette  altresì  di  comprendere  almeno  uno  dei  ruoli,  quello  della  pre- 
dicazione del  Vangelo,  connessi  all'appellativo  di  magister^^. 


56  Ilarino  Da  Milano,  La  «Manifestatio»  cit.,  p.  291 . 
5"^  Cfr.  Patrologia  latina  cit.,  col.  775  A. 

58  Ilarino  Da  Milano,  La  «Manifestatio»  cit.,  p.  291. 

59  Ibidem.  L'autore  specifica  correttamente  che  «da  tutto  questo,  però,  non  segue  che  Buo- 
naccorsi  sia  di  origine  milanese». 

60  Ibidem. 

6'  Cfr.  Stefano  Di  Borbone,  Tractatus  de  materiis  predicabilibus,  in  A.  LECOY  DE  LA 
Marche,  Anecdotes  historiques,  légends  et  apologues  tirés  du  recueil  inédit  d'Etienne  de  Bour- 
bon, Paris  1877,  p.  280  [il  brano  è  riprodotto  anche  in  Quellen  zur  Geschichte  der  Waldenser  he- 
rausg.  A.  Patschovsky,  K.-V  Selge,  Gutersloh,  1973,  p.  47  (Texte  zur  Kirchen-  und  Theolo- 
giegeschichte,  18)]. 

62  Cfr.  a  questo  proposito  il  vecchio  saggio,  per  certi  versi  oramai  insoddisfacente,  di 
ZaNONI,  Valdesi  a  Milano  cit.,  pp.  5-22. 

6"*  Cfr.  G. G.  Merlo,  Sulla  cultura  religiosa  dei  primi  valdesi,  in  ID.,  Identità  valdesi  nella 
storia  e  nella  storiografia,  Torino  1991,  p.  85.  Per  la  testimonianza,  cfr.  CAESARll  Haei- 
STERBACENSIS  Dialogus  miraculorum,  a  cura  di  J.  STRANGE,  I,  Coioniae-Bonae-Bruxellis  1851, 
p.  38  (traduzione  in  italiano  in  //  diavolo  in  pulpito.  Spettri  e  demoni  nelle  prediche  medievali,  a 
cura  di  V.  DORNETTI,  Milano  1991,  p.  171). 

64  Ricordiamo  del  resto  che  Giovanni  Miccoli  ha  sostenuto  -  con  grande  probabilità  di  es- 
sere nel  vero  -  che  Cesario  si  riferisse  proprio  a  «"maestri"  catari»  (MICCOLI,  Ui  storia  religiosa 
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Nel  manoscritto  parigino,  invece,  all'autore  dell'abiura  viene  attribuita  la  ca- 
rica di  yconomus,  che  il  Manselli  ha  correlato  -  non  si  comprende  sulla  base  di 
quale  fondamento  -  a  quella  di  filius  maior  oppure  minor  di  qualche  vescovo  ca- 
taro65. 

Per  affrontare  in  maniera  corretta  la  questione  relativa  al  personaggio  che 
fece  la  refutazione  del  credo  dualista,  occorre  riconsiderare  il  testo  della  Confessio 
tramandata  dal  codice  di  Siviglia.  Abbiamo  già  sottolineato  come  nel  manoscritto 
spagnolo  l'abiura  venga  esplicitamente  attribuita  ad  un  lacobus,  il  quale  espose  le 
dottrine  catare,  assieme  a  Micosmus/Mirizona,  davanti  ai  consoli  e  al  vescovo  di 
Firenze^ó.  Non  esistono  particolari  motivi  per  privilegiare  la  "pista  fiorentina" 
piuttosto  che  quella  "milanese".  Resta  però  il  fatto  che,  se  davvero  la  Confessio 
rappresenta  un  momento  anteriore  alla  Manifestano,  come  ha  sostenuto  il  Manselli, 
occorre  dare  maggiore  credito  all'ipotesi  secondo  la  quale  la  conversione  deve  es- 
sere attribuita  al  patarino  "fiorentino".  Lo  stesso  Manselli  non  sembra  avere  tratto 
dal  suo  ragionamento  le  logiche  conseguenze.  Per  quale  motivo  si  deve  ipotizzare 
la  derivazione  paleografica  di  lacobus  et  Micasmus  da  Bonacursus  de  Mediolano, 
posto  che,  oltre  tutto,  quest'ultima  espressione  non  è  presente  in  alcuno  dei  codici 
che  tramandano  la  Manifestation  Anche  qualora  si  accetti  l'idea  di  un'errata  tra- 
scrizione dei  nomi,  sembrerebbe  naturale,  proprio  partendo  dalle  premesse  dello 
studioso  napoletano,  pensare  ad  un  processo  esattamente  opposto,  da  lacobus  et 
Micasmus  a  Bonacursus. 

Sulla  base  dei  testimoni  pervenuti  si  dovrebbe  pertanto  parlare  di  una  Confes- 
sio fatta  dal  cataro  Giacomo  a  Firenze,  cercando  di  usare  con  la  maggior  cautela 

cit.,  p.  647).  Numerose  sono  del  resto  le  fonti  che  attestano  nel  mondo  dualista  l'esistenza  della 
qualifica  di  doctor  come  di  magister.  Diamo  alcuni  esempi,  senza  avere  la  pretesa  di  fornire  un 
elenco  esaustivo:  Brevis  summula  contra  herrores  notatos  hereticorum,  composta  prima  del 
1253,  edita  in  Ch.  DOUAIS,  La  somme  des  autorités  a  l'usage  des  prédicateurs  méridionaux  au 
XIII^  siècle,  Paris  MDCCCXCVI,  p.  121:  «Hec  omnia  illos  credere  et  intelligere  comprehendi  et 
intellexi  ex  verbis  que  dixit  lohannes  de  Pergamo,  eorum  predicator  et  doctor,  qui  et  michi  dixit 
iam  XL  annis  catharus  erat,  et  ex  verbis  lohannis  de  Cuculilo,  qui  similiter  fuit  predicator  illorum 
et  doctor,  ut  michi  iam  dixit,  per  annos  XXV»  (p.  121);  A.  DONDAINE,  La  hiérarchie  cathare  en 
Italie,  III:  Catalogue  de  la  hiérarchie  cathare  d'Italie,  in  «Archivum  fratrum  Praedicatorum», 
XX  (1950),  pp.  312  {«doctor  Albanensium,  scilicet  Lanfrancinus  de  Vaure»),  321  [sentenza  in- 
quisitoriale  contro  un  dorctor  (sic)];  ID.,  Un  traité  néo-manichéen  di  XIII  siècle.  Le  «Liber  de 
duobus  principiis»  suivi  d'un  fragment  de  rituel  cathare,  Roma  1939,  p.  95:  riferimento  ad  un 
certo  magister  Guillelmus;  ALBERICI  MONACHI  Trium  Fontium  Chronica,  in  MONUMENTA 
Germ  ANI  AE  Historic  a,  Scriptores,  XXIII,  p.  495:  «Prefectus  eorum  magister,  qui  dicebatur  ar- 
chiepiscopus  de  Moranis  (...)»;  doctores  manicheorum  sono  attestati  anche  ad  Orvieto  (cfr.  in 
merito  L.  PAOLINI,  Italian  Catharism  and  written  culture,  in  Heresy  and  literacy,  1000-1530,  a 
cura  di  P.  BiLLER,  A.  HUDSON,  Cambridge  1994,  p.  88). 

^5  Manselli,  Per  la  storia  dell'eresia  cit.,  p.  203.  Proprio  il  fatto  che  Buonaccorso  fosse 
appartenuto  a  quella  che  il  Manselli  ha  definito  la  "gerarchia"  catara,  spiegherebbe  «la  nitidezza, 
l'organicità  e  la  chiarezza  della  sua  esposizione».  Si  tratta  di  un'affermazione  discutibile,  perché 
la  premessa  risulta  facilmente  falsificabile,  non  essendo  supportata  da  dati  storici  certi.  Già  il 
Dondaine  rilevò  come  l'interpretazione  che  il  Manselli  diede  della  carica  di  yconomus  «ne  sati- 
sfait l'historien»  (DONDAINE,  Durand  de  Huesca  cit.,  p.  265). 

66  Cfr.  nota  52  e  testo  corrispondente. 
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possibile  Ogni  riferimento  a  «Buonaccorso  di  Milano»,  il  cui  nome  compare  nella 
redazione  del  trattato  solo  dopo  i  rimaneggiamenti  e  le  aggiunte.  Altro,  egualmente 
fondamentale  -  ma  allo  stato  attuale  delle  conoscenze  non  risolvibile  -,  è  il  pro- 
blema di  capire  perché  e  in  quali  forme  si  sia  verificato  lo  slittamento  di  attribu- 
zione del  personaggio  e  del  luogo. 

Il  nostro  è  un  suggerimento  basato  sulla  semplice  lettura  dei  vari  esemplari 
dell'abiura:  ma  -  senza  volere  cadere  nell'errore  di  accostare  indebitamente  fonti 
non  si  sa  sino  a  che  punto  omogenee  -  sarebbe  forse  opportuno  a  questo  punto  ri- 
cordare un'altra  conversione  al  cattolicesimo  operata  da  eretici  "fiorentini". 

Il  24  giugno  1229,  a  Perugia,  al  cospetto  di  Gregorio  IX,  «Andreas  et  Petrus 
Patareni  (...)  abiuraverunt  omnem  heresim  et  specialiter  Paterinorum  et  professi 
sunt  fidem  catholicam»^^.  I  due  documenti  che  forniscono  informazioni  sull'abiura 
di  questi  eretici  -  presentati  al  pontefice  dall'abate  del  monastero  di  San  Miniato  di 
Firenze  -  mostrano  evidenti  ed  interessanti  analogie  con  la  tradizione  della  Confes- 
sion così  come  della  Manifestano. 

In  primo  luogo,  entrambi  si  aprono  con  l'invocazione  alla  santa  e  individua 
Trinità:  nulla  di  sorprendente,  dal  momento  che  si  tratta  di  normali  documenti  no- 
tarili, redatti  da  «Ranucius  imperialis  aule  notarius».  Ma  il  fatto  che  un  esemplare 
della  Manifestano  -  come  si  è  visto,  quello  di  Siviglia  -  riporti  la  stessa  formula 
iniziale^^,  potrebbe  fare  pensare  che  anche  la  conversione  che  diede  origine  alla 
Confessio/Manifestatio  in  un  primo  tempo  sia  stata  registrata  "ufficialmente"  attra- 
verso un  atto  di  natura  pubblica.  Le  tracce  di  siffatta  provenienza  potrebbero  essere 
andate  perdute  nel  momento  in  cui  il  testo  venne  utilizzato  per  la  compilazione  di 
un'opera  dal  carattere  esplicitamente  controvertistico. 

Secondariamente,  i  due  patarini  giurarono  di  tornare  «ad  sinum  sedis  aposto- 
lice  (...),  per  Deum  omnipotentem  et  haec  sancta  evangelia,  quae  in  manibus  nostris 
tenemus»:  espressione,  certamente  formulare,  che  però  richiama  alla  mente  il  giu- 


Il  documento,  tratto  dall'Archivio  di  Stato  di  Firenze,  è  edito  in  G.  RISTORI,  I paterìni  in 
Firenze  nella  prima  metà  del  secolo  XIII,  in  «Rivista  storico-critica  delle  scienze  teologiche»,  I 
(1905),  p.  14  sg.  Brevi  cenni  in  F.-T.  Perrens,  Saint  Pierre  martyr  et  l'hérésie  des  Patarins  à 
Florence,  in  «Revue  historique»,  1/2  (1876),  p.  344  (con  inesatteze  relative  a  luoghi  e  personaggi, 
nonché  con  considerazioni  forzate:  i  patarini  avrebbero  abiurato  «dans  leur  isolement  et  par 
crainte  de  la  torture»);  R.  DAVIDSOHN,  Storia  di  Firenze,  II:  Guelfi  e  ghibellini,  parte  I:  Lotte 
sveve,  Firenze  1956,  p.  202  sg.;  F.  Dal  PINO,  I frati  Servi  di  S.  Maria  dalle  origini  all'approva- 
zione (1233  ca.-I304),  1/2:  Storiografia  -  Fonti  -  Storia,  Louvain  1972,  p.  734  (Université  de 
Louvain.  Recueil  de  travaux  d'histoire  et  de  philologie.  4'-"  série,  fascicule  49);  D.  CORSI,  Aspetti 
dell'Inquisizione  fiorentina  nel  '200,  in  Eretici  e  ribelli  del  XIII  e  XIV  sec.  Saggi  sullo  spirituali- 
smo francescano  in  Toscana,  a  cura  di  D.  Maselli,  Pistoia  1974,  p.  70;  A.  BENVENUTI  PAPI,  Un 
vescovo,  una  città:  Ardingo  nella  Firenze  del  primo  Duecento,  in  EAD.,  Pastori  di  popolo.  Storie 
e  leggende  di  vescovi  e  di  città  nell'Italia  medievale,  Firenze  1988,  p.  77  (Politica  e  storia,  7). 
Assolutamente  indimostrabile  la  tesi  del  Savini,  per  il  quale  questo  Pietro  patarino  andrebbe 
identificato  con  Pietro  da  Firenze,  primo  vescovo  dei  dualisti  di  Tuscia  (S.  Savini,  //  catarismo 
italiano  ed  i  suoi  vescovi  nei  secoli  XIII  e  XIV.  Ipotesi  sulla  cronologia  del  catarismo  in  Italia. 
Firenze  1958,  p.  87). 
^'«Cfr.  la  nota  45. 
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ramento  «ad  sancta  Dei  evangelia»  di  lacohiis  e  di  Mirizona^"^.  Si  noti  inoltre  che 
l'abiura  di  Pietro  e  Andrea,  non  diversamente  da  quella  attribuita  a  Buonaccorso 
nei  vari  esemplari  della  Manifestatio,  si  svolse  «coram  maxima  gentium  multitu- 
dine»^^^.  In  questo  caso  la  procedura  sembra  apparentemente  differente,  perché  la 
confessione  vera  e  propria  delle  convinzioni  catare  non  si  svolse  direttamente  al 
cospetto  del  pubblico,  bensì  due  giorni  dopo  la  solenne  cerimonia  della  professione 
di  fede  cattolica,  davanti  ad  una  ristretta  cerchia  di  prelati  e  di  altri  testimoni^'. 
Sebbene  tale  prassi  sembri  contrastare  con  quanto  scritto  nella  Manifestatio,  si 
tenga  presente  che  la  notizia  secondo  la  quale  Buonaccorso  comunicò  l'eresia  dei 
catari  a  Milano,  al  cospetto  del  popolo,  compare  soltanto  nel  titolo  -  cioè  ali" in- 
terno di  un'aggiunta  posta  in  occasione  della  redazione  del  "trattato"  vero  e  proprio 
-  mentre  nel  testo  viene  detto  soltanto  che  Buonaccorso  tornò  «ad  sinum  sancte 
matris  ecclesie»  per  grazia  di  Dio^-. 

Considerando  il  complesso  dei  dati  e  dei  problemi  sin  qui  esposti,  non  ci  sen- 
tiremmo pertanto  di  escludere  a  priori  un'analogia  di  fondo  tra  le  vicende  di  Gia- 
como/Buonaccorso  -  Micasmus/Mirisona  e  quelle  di  Pietro  e  Andrea:  entrambe 
possono  riflettere  una  medesima  tipologia  seguita  in  occasione  di  una  conversione 
al  cattolicesimo  da  parte  di  qualche  eretico^-\  Forse  non  molto  distante  dal  vero 
giunse  la  Thouzellier,  che  definì  la  Confess  io  di  lacobus  e  di  Micasmiis  «l'aveu  du 
Credo  hérétique  prononcé  par  les  convertis  en  Italie,  dans  la  seconde  moité  du  XII^ 
siècle  e  dont  Bonacursus,  s'il  n'en  a  pas  été  l'initiateur,  en  aurait  du  moins  copié  le 
prototype  »^^. 

Un'ultima  considerazione  sul  problema  della  datazione  dell'abiura,  che  in 
genere  è  stata  indicata  negli  anni  «attorno  al  1190»^\  Ilarino  da  Milano  ha  soste- 


69  DONDAINE,  Durand  de  Huesca  cit..  p.  273. 

70  Ristori,  / paterini  in  Firenze  cit.,  p.  1 5. 

7'  Documento  del  26.6.1229:  «Item  eodem  die  et  loco  [Perugia]  et  presentibus  abbate 
[Sancti  Miniati  Florentie],  me  notario  et  testibus  supradictis  [presbitero  Meliore  de  Septimo. 
Truffecto  filio  olim  Ildebrandi  de  Paza  et  lunta  et  Ubaldino  ser\  ientibus  dicti  abbatis].  iidem  An- 
dreas et  Petrus  olim  patareni  dederunt  et  tradiderunt  fidem  patarenorum  in  quadam  carta  scriptam 
(sic)  eidem  domino  abbati  Sancti  iMiniatis  Florentie,  quam  ipsi  hactenus  observa\  erunt  et  dice- 
bant  esse  catholicam  ante  conversionem  et  reversionem  suam.  quam  modo  abiurai  et  detestatur  et 
profitetur  se  fidem  catholicam  nunc  credere  et  illam  velie  observare  (...)»  (ibid.,  p.  15  sg.).  Il  do- 
cumento è  pubblicato  anche  in  J.  GUIRAUD,  Histoire  de  l' Inquisition  au  Moyen  A^e.  Il:  L'In- 
quisition au  XIII"  siècle  en  France,  en  Espagne  et  en  Italie,  Paris  1938,  p.  456  sg. 

72  Pietro  e  Andrea  dicono  che  «ad  fidem  sedis  apostolice  Divina  gratia  duce  reversi  sumus» 
(Ristori,  / paterini  in  Firenze  cit.,  p.  14). 

'^^  La  similarità  della  procedura  si  riflette  anche  nell'esposizione  dei  punti  dottrinali  catari 
abiurati,  in  entrambi  i  casi  condotta  con  l'intercalare  degli  item  [dicit/dixerunt J. 

Thouzellier.  Catharism  et  Valdéisme  cit.,  p.  169  (ma  note\oli  difficoltà  sono  sollevale 
sia  dalla  precocità  dell'indicazione  cronologica,  sia  dalla  certezza  nella  realtà  storica  di  Buonac- 
corso). 

''^  Cfr.  Schmidt,  Histoire  et  doctrine  des  Cathares  cit..  II:  Doctrines  et  moeurs,  p.  226: 
BROECKX,  Le  Catharisme  cit.,  p.  224;  A.  DONDAINE.  Un  traité  néo-manichéen  du  XIIL  siècle. 
Le  «Liber  de  duobos  principiis»,  Roma  1939,  p.  53;  MICCOLI.  La  storia  religiosa  cit..  p.  615; 
DUVERNOY,  Le  catharisme  cit.,  1.  p.  23.  Sulla  scia  de!  Migne.  barino  optato  per  il  1 190  anche  U. 
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nuto  che  proprio  il  termine  di  Manìfestatio  farebbe  pensare  ad  un  momento  in  cui 
comincia  ad  appalesarsi  in  modo  chiaro  ed  evidente  il  contenuto  dottrinale  di  un'e- 
resia che,  sino  alla  metà  del  XII  secolo,  si  era  mantenuta  celata  e  clandestina^^.  La 
parte  originaria  dell'opera,  redatta  poco  dopo  la  conversione  di  Buonaccorso,  po- 
trebbe quindi  risalire  agli  anni  dell'episcopato  di  Caldino  della  Sala  (1166-1176), 
quando  «l'eresia  cominciò  a  diffondersi  nella  città  [di  Milano],  propagata  anche  da 
pubblici  predicanti»^^.  Le  parti  aggiunte  successivamente,  volte  alla  confutazione 
dell'eresia  passagina  ed  arnaldista,  sarebbero  confluite  nel  testo  ad  integrazione  del 
nucleo  primitivo  come  "aggiornamento"  necessario,  soprattutto  dopo  la  scomunica 
comminata  nel  1184  da  Lucio  III  nei  confronti  di  questi  due  orientamenti  etero- 
dossi^^. Ilarino  da  Milano  propendette  dunque  per  una  datazione  del  trattato  com- 
presa tra  il  1 176  (anno  della  morte  di  Caldino)  ed  il  1 190^^ 

Il  Manselli,  dal  canto  suo,  in  un  primo  momento  ha  esteso  il  lasso  di  tempo  a 
tutto  l'ultimo  quarantennio  del  XII  secolo^o,  in  seguito  è  diventato  più  preciso,  sino 
ad  attribuire  la  conversione  di  Buonaccorso  all'influenza  di  Caldino  stesso^';  per 
quanto  formulata  in  via  ipotetica  e  senza  fornire  convincenti  motivazioni,  l'opi- 


CHEVALIER,  Répertoire  des  sources  historiques  du  Moyen  Age.  I:  Bio-bibliographie,  Paris  1903- 
1905,  col.  724  (1^  ed.  Paris  1877-1883);  L.  Zanoni,  Òli  Umiliati  nei  loro  rapporti  con  l'eresia, 
V industria  della  lana  ed  i  Comuni  nei  secoli  XU  e  XIII,  Milano  191 1,  p.  36;  J.  DE  Ghellinck, 
L'essor  de  la  littérature  latine  au  XII^  siècle,  Bruxelles-Bruges-Paris  1955-,  p.  169;  MaI- 
SONNEUVE,  Études  cit.,  p.  147.  Evasivi  richiami  alla  fine  del  XII  secolo  in  Zanoni,  Valdesi  a 
Milano  cit.,  p.  9;  Enchiridion  fontium  Valdensium  {recueil  critique  des  sources  concernant  les 
Vaudois  au  moyen-age)  a  cura  di  G.GONNET,  I:  Du  III''  Concile  du  Latran  au  Synode  de  Chanfo- 
ran.  Torre  Pellice  1958,  p.  54;  R.  MORGHEN,  L'eresia  nel  medioevo,  in  ID.,  Medioevo  cristiano, 
Bari  1978,  p.  239  (1"  ed.  Bari  1951). 

^6  ILARINO  Da  Milano,  La  «Manifestatio»  cit.,  p.  325.  Facciamo  propria  la  premessa  che 
lo  studioso  francescano  ha  posto  al  discorso  sulla  datazione  della  abiura  di  Buonaccorso  e  della 
redazione  del  testo  scritto:  «Il  fondamento  di  questa  assegnazione  cronologica  da  parte  degli  stu- 
diosi [intomo  al  1 190]  non  ci  viene  esposto  con  chiarezza  né  si  dimostra  solido.  È  una  tradizione 
che  si  vien  formando  e  stabilendo  più  per  via  di  ripetizioni  che  d'argomenti  espliciti  e  positivi» 
fibid.,  p.  324). 

Ibid.,  p.  325.  La  conclusione  («Nulla  si  oppone  a  far  risahre  a  questi  anni  la  composizione 
della  parte  più  antica  della  Manifestatio,  contenente  la  rivelazione  in  dettaglio  non  solo  degli  er- 
rori catari,  ma  anche  dei  loro  strani  miti»)  si  basa  sulTaccetazione  totale  di  quanto  affermato  dal- 
l'agiografia dell'arcivescovo,  citata  infatti  da  Ilarino  al  termine  del  proprio  ragionamento.  È  cu- 
rioso notare  come  in  precedenza  lo  stesso  Ilarino  da  Milano  aveva  criticato  l'associazione  Mani- 
festaìiolVita  sancti  Caldini  fatta  dal  D'Achery  (cfr.  D'ACHERY,  Veterum  aliquot  scriptorum  cit., 
XII,  p.  63),  giudicandola  un  «procedimento  poco  persuasivo,  poiché  di  catari  a  Milano  ce  ne  fu- 
rono anche  prima  e  ce  ne  saranno  anche  dopo  quella  data  [1 160-1 173,  sic]»  (ibid.,  p.  282). 
7^  Ibid.,  p.  326. 

''^  Ibid.,  p.  326  sg.  La  datazione  proposta  da  Ilarino  è  stata  ripresa  da  numerosi  studiosi.  Cfr. 
ad  esempio  KÀPPELI,  Una  somme  cit.,  p.  295;  A.  BORST,  Die  Katharer,  Stuttgart  1953,  p.  14 
CSchriftcn  cJer  Monumenta  Germaniae  Historica.  Deutsches  Institut  fur  Erforschung  des  Mittelal- 
ters,  12);  A.  FRUGONI,  Arnaldo  da  Brescia  nelle  fonti  del  secolo  XIL  Torino  1989,  p.  158  (  L'  ed. 
Roma  1954);  LOOS,  Dualist  heresy  cit.,  p.  135. 

Manselli,  Per  la  storia  dell'eresia  cit.,  p.  191. 

^'  Cfr.  ID.,  L'eresia  del  male  cit.,  p.  180;  ID.,  Bonaccorso  cit.,  p.  464;  II).,  Bonaccursus  cit., 
col.  393;  II).,  Storia  religiosa  italiana  del  secolo  XIL  in  //  secolo  XII  cit.,  p.  320. 
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nione  del  Manselli  ha  goduto  sino  ai  giorni  nostri  di  una  notevole  fortuna  storiogra- 
fica82.  L'accostamento  tra  i  due  personaggi  viene  fondato  con  tutta  probabilità  su 
quanto  scritto  nell'agiografia  dell'arcivescovo,  che  è  fonte  caratterizzata  da  analo- 
ghi problemi  di  attribuzione  e  di  datazione^\  Anche  per  questi  motivi,  la  relazione 
non  può  essere  accettata.  Nella  Vita  sancti  Galdini  -  è  vero  -  si  afferma  che  il  pre- 
sule ambrosiano  «multis  sermonis  praedicationibusque  populum  suum  ab  ilio  stulto 
errore  et  vasania  [Catharorum]  retrahebat»^^;  ma  la  frase  -  generica  e  apologetica  - 
sembra  riferirsi  pili  al  tentativo  di  un'azione,  che  ai  concreti  risultati  della  stessa. 

Qualora  la  clamorosa  conversione  di  Buonaccorso  fosse  stata  realmente  una 
conseguenza  diretta  dell'opera  di  persuasione  di  Caldino,  le  fonti  coeve  avrebbero 
potuto  non  sottolineare  questo  rapporto,  dal  momento  che  in  esso  avrebbero  trovato 
la  comoda  possibilità  di  conferire  un  risalto  ancora  maggiore  all'immagine  idealiz- 
zata dell'arcivescovo?  L'attività  antiereticale  di  Caldino  era  stata  posta  troppo  in 
risalto85,  perché  potesse  sfuggire  una  sua  diretta  influenza  sulla  abiura  di  un  perso- 
naggio di  spicco  del  catarismo  locale.  Insistere  su  di  un  avvenimento  di  tale  impor- 
tanza avrebbe  fornito  l'opportunità  di  dimostrare  ulteriormente  i  caratteri  di  giu- 
stezza e  di  superiorità  dell'ortodossia  cattolica  nei  confronti  dell'opposizione  e 
della  "devianza"  religiosa 


82Cfr.,  ad  esempio,  Lambert,  Medieval  heresy  cit.,  p.  84:  C.  VIOLANTE,  Eresie  urbane  e 
eresie  rurali  in  Italia  dall'XI  al  XIII  secolo,  in  Medioevo  ereticale  a  cura  di  O.  Capitanl  Bolo- 
gna 1977,  p.  196;  M.P.  ALBERZONI,  Nel  conflitto  tra  papato  e  impero:  da  Caldino  della  Sala  a 
Gugliemo  da  Rizolio  (1 166-1241),  in  Diocesi  di  Milano  a  cura  di  A.  Caprioll  L.VaCCARO.  I. 
Brescia  1990,  p.  230  (Storia  religiosa  della  Lombardia,  9). 

Acta  Sanctorum.  Aprilis,  II,  Antuerpiae  MDCLXXV,  pp.  593-599  (ristampa  anastatica 
Bruxelles  1968). 

84  Ibid.,p.  595. 

85  Meglio  della  Vita  sancti  Galdini  -  che  compare  in  opere  a  stampa  soltanto  dalla  fine  del 
XV  secolo  -  altre  fonti  sembrano  testimoniare  l'attività  antiereticale  del  presule.  In  particolare,  ci 
riferiamo  al  catalogo  degli  arcivescovi  milanesi  conservato  presso  la  Biblioteca  Ambrosiana  di 
Milano  (segnato  C  133  inf.),  nel  quale  è  scritto:  «S.  Galdinus  (...)  obiit  autem  XIIII  kl.  mali  supra 
pulpitum  Beate  Tegle  predicans  populo  verbum  fidei  et  veritatis  et  precipue  contra  Catharos» 
(cfr.  F.  Savio,  Gli  antichi  vescovi  d'Italia  dalle  origini  al  1 300  descritti  per  regioni.  I:  La  Lom- 
bardia; parte  I:  Milano,  Torino  1913,  p.  45).  Il  Savio  (ibidem)  ha  sostenuto  che  la  5.  di  Santo  fu 
«aggiunta  da  mano  di  poco  posteriore»,  lasciando  intendere  che  la  notizia  venne  scritta  prima 
della  santificazione  dell'arcivescovo,  attestata  in  alcune  fonti  già  poco  dopo  la  morte  di  Caldino, 
in  altre  molto  più  tardi.  Il  fatto  che  l'ultimo  presule  menzionato  nel  catalogo  sia  Filippo  di  Lam- 
pugnano,  potrebbe  però  significare  che  l'ultima  parte  della  lista  vescovile  sia  stata  scritta  poco 
dopo  la  morte  di  questo  ordinario  diocesano  (avvenuta  nel  1205).  Si  tratta  di  una  data  ante  quem 
che  porta  a  circa  un  trentennio  il  lasso  di  tempo  nel  quale  sarebbe  stato  fissato  per  iscritto  il  rac- 
conto della  predica  anticatara  di  Caldino.  Trent" anni  sarebbero  sufficienti  per  ipotizzare  che  l'e- 
stensore della  notizia  su  Caldino  si  sia  basato  su  di  un  ricordo  personale:  oppure,  che  si  sia  gio- 
vato della  memoria  collettiva  di  un  fatto  percepito  come  clamoroso.  Si  consideri,  a  questo  pro- 
posito, che  soltanto  per  Caldino  il  catalogo  si  sofferma  su  di  un  episodio  biografico  particolare: 
per  tutti  gli  altri  arcivescovi,  sono  specificati  soltano  gli  anni  di  nomina  episcopale,  di  esercizio 
pastorale  e  di  decesso. 

86  Sulla  dimensione  agiografica  dell'azione  antiereticale  di  Caldino  della  Sala  cfr.  P. 
Montanari,  Gli  eretici,  in  Milano  e  la  Lombardia  in  età  comunale.  Milano  1993.  p.  89:  e  ID., 
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Rivolgiamo  di  nuovo  lo  sguardo  alle  indicazioni  presenti  nella  Confessio, 
sottolineando  ancora  una  volta  come  le  deposizioni  dei  due  patarini  vennero  giurate 
«ante  episcopum  et  consules  Fiorentine  civitatis»^^.  Il  Manselli  giudicò  il  riferi- 
mento alla  presenza  dei  consoli  una  prova  del  fatto  che  la  Confessio  di  Mirisona 
(che  considerava  una  aggiunta  all'abiura  di  lacobus  et  M/c<75mH5/Buonaccorso)  an- 
dava «indubbiamente  datata  alla  fine  del  secolo  XII,  come  si  deduce  dalla  presenza 
dei  consoli,  autorità  comunale  che  proprio  in  quell'epoca  scompare  da  Firenze»^». 
Ci  sembra  un'affermazione  troppo  categorica,  forse  non  documentata  a  sufficienza: 
magistrature  consolari  sono  attestate  a  Firenze  sino  a  tutta  la  prima  metà  del  XIII 
secolo^*^.  Ma  il  giudizio  del  Manselli  era  condizionato  dall'aprioristica  supposizione 
che  l'abiura  di  Buonaccorso  dovesse  essere  collocata  non  oltre  l'ultimo  quarto  del 
secolo  precedente.  A  tal  fine,  egli  ha  prodotto  altre  argomentazioni.  Ad  esempio,  ha 
sostenuto  che  la  Manifestation  ossia  l'elaborazione  della  Confessio  -  e  pertanto 
evidentemente  successiva  ad  essa  -  non  può  essere  datata  oltre  l'inizio  del 
Duecento,  dal  momento  che  presenta  le  aggiunte  riguardanti  i  passagini  e  gli  arnal- 
disti:  «ed  è  proprio  questa  ultima  parte  che  ci  garantisce  dell'antichità  di  tutta  la 
compilazione:  non  la  si  può  infatti  datare  oltre  l'ultimo  decennio  del  secolo  XII  se 
dobbiamo  collocarla  in  un'epoca  in  cui  avesse  ancora  un  senso  ed  un  significato 
parlare  di  arnaldisti,  scomparsi  appunto,  anche  negli  ultimi  resti,  prima  del  '200, 
per  effetto  della  diffusione  e  penetrazione  valdese,  che  li  assorbì  e  fece  suoi»'^o;  allo 
stesso  modo,  «anche  i  passagini  sono  un  fenomeno  ereticale  lombardo  tra  la  fine 
del  secolo  XII  e  l'inizio  del  XIII»9i. 

Ci  sembra  metodologicamente  scorretto  affrontare  il  problema  della  datazione 
del  testo  partendo  dalle  scarse  indicazioni  fornite  dalla  storia  di  due  tra  i  gruppi 
ereticali  meno  noti  di  tutto  il  secondo  medioevo.  Per  quanto  riguarda  gli  arnaldisti, 
nessuna  fonte  assicura  che  l'esperienza  di  Arnaldo  da  Brescia  abbia  avuto  seguito 
in  un  gruppo  organizzato^^:  con  acume  i  celebri  passi  di  Giovanni  di  Salisbury93  e 


L'arcivescovo  Caldino  della  Sala  e  gli  eretici,  in  «Diocesi  di  Milano  -  Terra  Ambrosiana», 
XXXV/2(1994),  pp.  57-61. 

87  DONDAINE,  Durand  de  Hiiesca  cit.,  p.  273. 

88  Manselli,  L'eresia  del  male  cit.,  p.  1 85. 

Si  veda,  a  titolo  esemplificativo,  il  Catalogo  degli  ufficiali  del  comune  di  Firenze  insino 
all'anno  1250,  in  Documenti  dell'antica  costituzione  del  comune  di  Firenze  a  cura  di  P.  SANTINI, 
Firenze  1895,  pp.  XVII-LXXII  (Documenti  di  storia  italiana.  X). 
Manselli,  L'eresia  del  male  cit.,  p.  249. 

9'  Ibidem,  nota  8.  Cfr.  anche  ID.,  /  passagini.  in  ID.,  //  secolo  XU:  religione  popolare  ed 
eresia,  Roma  1983,  p.  99  (già  in  «Bullettino  dellTstituto  Storico  Italiano  per  il  Medioevo  e  Ar- 
chivio Muratoriano»,  75  (1963),  pp.  189-210]. 

92  dr.  K.-V.  Selce,  La  figura  e  l'opera  di  Valdez,  in  «Bollettino  della  Società  di  Studi 
Valdesi.>,  XCV  (1974),  p.  18. 

9^  Il  quale  fa  cenno  ad  una  "hominum  secta"  creata  da  Arnaldo,  la  quale,  ancora  al  tempo  in 
cui  Giovanni  di  Salisbury  scriveva  (primi  anni  sessanta  del  XII  secolo),  veniva  denominata 
"heresis  Lumbardorum"  (cfr.  Historia  pontificalis.  Edente  W.  ARNDT,  in  MONUMENTA 
Gi-:rmaniah  Historica,  Scriptores,  XX,  Hannoverae  MDCCCLXVIII,  p.  538). 
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di  Ottone  Morena^^  sono  stati  considerati,  piiì  che  attestazioni  della  presenza  di 
comunità  arnaldiste,  come  i  frutti  di  una  «identità  attribuita»  ad  esperienze  e 
contesti  differenti  nel  ricordo  della  predicazione  del  riformatore  bresciano^^  Siamo 
pertanto  del  tutto  d'accordo  con  chi  ha  asserito  che  «esiste  il  fondato  dubbio  che 
quelle  auctoritates  [anti-arnaldiste  presenti  ntWdi  Manifestano],  più  che  contro 
un'ipotetica  "setta"  di  arnaldisti,  si  rivolgano  genericamente  a  posizioni  che  alla 
cultura  chiericale  apparivano  "arnaldiste"»^^. 

Della  consistenza  storica  dei  passagini  si  conosce  ancora  meno,  ma  il  fatto 
che  il  nome  compaia  nei  documenti  papali  -  incluso  in  liste  stereotipate  di  gruppi 
ereticali^^  -  sino  alla  fine  del  XIII  secolo  porta  per  lo  meno  a  non  escludere  upa 
sopravvivenza  dell'esigenza  da  parte  di  uomini  di  chiesa  di  continuare  a  fornire 
informazioni  su  questa  particolare  forma  di  eresia  per  tutta  la  prima  metà  di  quel 
secolo:  del  resto,  la  maggior  parte  dei  codici  che  tramandano  il  piij  diffuso  trattato 
antiereticale  relativo  ai  passagini,  attribuito  a  Prevostino  da  Cremona,  sono  stati  re- 
datti nei  secoli  XIII  e  XIV^s.  Argomenti  piij  convincenti  non  potrebbe  produrre  chi 
limitasse  a  pochi  decenni  l'esistenza  di  un  gruppo  attestato  con  certezza  solo  nel 
1184,  di  cui  in  seguito  si  sono  perse  le  tracce,  e  che  -  tra  l'altro  -  nessuna  fonte 
colloca  esplicitamente  in  area  lombarda. 

Interessanti  appaiono  invece  le  riflessione  di  Edina  Bozóki,  la  quale  ha  indi- 
viduato nella  Manifestano  alcuni  temi  presenti  ntW Interro gatio  lohannis,  celebre 
testo  apocrifo  d'origine  bogomila  in  uso  presso  una  parte  degli  aderenti  alla  chiesa 
di  Concorezzo  dai  tempi  del  vescovo  Nazario,  attorno  al  1 190^9:  in  particolare,  il 


'^^  Il  riferimento  è  ad  una  «magna  societas  solummodo  pauperum  et  egenorum  tunc  insimul 
congregata  qui  derisiore  filii  Arnaldi  appellabantur»,  utilizzata  all'interno  dell'esercito  imperiale 
nell'assedio  di  Crema  (1 159)  con  compiti  di  controllo  dell'area  limitrofa  alle  mura  cittadine  (cfr. 
Otto  MORENA,  rebus  Laudensibus.  Edidit  PH.  JAFFÉ,  in  MONUMENTA  GERMANIAE 
HISTORICA,  Scriptores,  XVIII,  Hannoverae  MDCCCLXIII,  p.  61 1). 

95  Cfr.  G.G.  Merlo,  «Heresis  Lumbardonim»  e  «Filii  Arnaldi»:  note  su  arnaldismo  e  ar- 
naldisti, in  «Nuova  Rivista  Storica»,  LXXVIII  (1994):  su  Giovanni  di  Salisbury  pp.  90.  101 
(«Non  si  è  forse  lontani  dal  vero  nel  pensare  (...)  che  la  heresis  Lumbardorum  per  il  chierico  in- 
glese indichi  comportamenti  ispirati  a  un  radicalismo  religioso  che  rinviava  a  una  tradizione 
"lombarda",  cioè  alla  regione  che  aveva  visto  in  un  passato,  più  o  meno  prossimo,  violenti  moti 
patarinici»);  su  Ottone  Morena,  ibid.,  p.  95. 

96  Ibid.,  p.  98. 

97  Cfr.  Garvin,  CORBETT,  The  «Summa  contra  haereticos»  cit..  p.  XV. 

98  Ibid.,  pp.  XV-XXVIII. 

99  Tutti  i  codici  che  tramandano  V Interrogatio  lohannis  presentano,  con  varianti  ortografi- 
che di  scarsa  rilevanza,  questa  conclusione:  «Explicit  secretum  herelicorum  de  Concorresio  por- 
tatum  de  Bulgaria  Nazario  suo  episcopo  plenum  erroribus»  (cfr.  Le  livre  secret  des  cathares. 
«Interrogatio  lohannis».  Apocryphe  d'origine  bogomile.  Édition  critique,  traduction,  commen- 
taire par  E.  BOZÓKI,  Paris  1980,  p.  86).  Sull'importanza  del  secretum  all'interno  dell  fonti  del 
bogomilismo,  cfr.  P.A.  CaROZZI,  Catarismo  e  bogomilismo:  religioni  dualistiche  del  medioevo. 
in  «Studia  Patavina»,  XXIX  (1982),  p.  381:  e  J.  DUVERNOY.  Le  catharisme.  I:  La  religion  des 
cathares,  Toulouse  1989-,  p.  329  sg.,  il  quale,  forse  non  a  torto,  esclude  che  Nazario  sia  entrato 
in  possesso  del  secretum  in  occasione  di  un  viaggio  in  Bulgaria:  «Il  n'est  pas  permis  d'ajouter  a 
avant  Nazario,  comme  on  le  fait  souvent,  pour  soutenir  que  Nazaire  avait  fait  personnellement  le 
voyage  de  Bulgarie»  (ibid.,  p.  35). 
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mito  deirinclusione  di  un  angelo  caduto  nel  corpo  di  Adamo,  la  seduzione  di  Eva 
da  parte  di  Satana,  e  l'organizzazione  del  mondo  visibile  operata  da  Satana  a  par- 
tire dagli  elementi  creati  da  Dio'oo.  Ora,  l'analogia  per  quanto  riguarda  i  primi  due 
punti  dottrinali  potrebbe  anche  sussistere,  anche  se  certamente  non  si  può  parlare  di 
coincidenza  letterale: 


Interrogatio  lohannis 


Confessio 


102 


Et  cogitavit  facere  hominem  in  ser- 
vitio  sibi  et  tulit  limum  de  terra 
et  fecit  hominem  similem  sibi.  Et 
precepit  angelo  secundi  celi  intro- 
ire  in  corpus  luti  et  tulit  de  eo 
et  fecit  alium  corpus  in  forma  mu- 
lieris  precepitque  angelo  primi  ce- 
li introire  in  illum  (p.  58). 

Postea  malignus  diabolus  intrans  in 
serpentem  malum  et  decepit  angelum 
qui  erat  in  forma  mulieris  et  effu- 
dit  super  caput  eius  concupiscentiam 
peccati;  et  fuit  concupiscentia  Eve 
sicut  fornax  ardens.  Statimque  diabo- 
lus exiens  de  arundine  in  forma  ser- 
pentis  fecit  concupiscentiam  suam 
cum  Eva  cum  cauda  serpentis.  Ideo 
non  vocantur  filli  Dei  sed  filli 
diaboli  et  filii  serpentis  volunta- 
tes  patris  facientes  diabolicas  u- 
sque  ad  seculi  finem  (p.  60). 


Et  dicunt  Adam  de  limo  ter- 
re fecisse  et  quemdam  ange- 
lum lucis  in  eo  summa  vi 
includisse  (p.  206). 


Dicunt  Evam  eundem  diabolum 
fecisse,  cum  qua  concubuit 
et  inde  natus  [Caim]  (p.  206). 


In  relazione  alla  creazione  degli  elementi,  la  Confessio  non  può  invece  essere 
ricondotta  alla  sola  Interrogatio  lohannis,  dal  momento  che  l'autore  della  refuta- 
zione  del  credo  cataro  espone  le  divergenze  dottrinali  tra  i  dualisti  moderati  e  quelli 
radicali,  senza  mostrare  di  preferire  una  dottrina  all'altra:  «Quidam  illorum  dicunt 


Le  livre  secret  des  cathares  cit.,  p.  1 98. 
Ibid.,  pp.  41-87. 

Mannelli,  Perla  storia  dell' eresia  CM.,  pp.  206-210. 

Ibid.,  p.  206.  Nella  Manifestatio  la  tesi  del  dualismo  assoluto  prevale:  «Alium  enorem 
inducunt,  scilicet  omnia  facta  sunt  in  aere,  in  terra,  in  mari,  facta  esse  a  diabolo,  sicut  homines, 
animata  et  inanimata»  iPatrolof>ia  latina,  CCIV,  col.  776  A).  Ma  a  ragione  Manselli  considerò 
questa  frase  -  assente  nella  Confessio  -  un'aggiunta  posteriore  (Mansllll  Per  la  storia  dell'e- 
resia cit..  p.  19.'S). 
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Deum  creasse  elementa,  quidam  autem  non,  sed  diabolum»'^\  Né  soltanto  in  que- 
sta occasione  egli  mostra  di  conoscere  i  contrasti  interni  al  mondo  cataro i^^-^.  E  tut- 
tavia indubbio  che  l'abiura  debba  essere  ascritta  ad  un  personaggio  particolarmente 
informato  in  merito  alle  dottrine  degli  ambienti  monarchisti.  L'affermazione  per  la 
quale  «Christum  non  habuit  corpus  humanum,  non  manducavit,  non  bibit,  nec  alia 
secundum  hominem  fecit,  sed  ita  videbatur»io5  richiama  alla  mente  le  dottrine  degli 
Sclavini  di  matrice  bulgara  menzionate  nel  De  he  resi  Catharorum  in  Lombardia^^^^, 
nonché  quelle  di  Nazario  riportate  da  Raniero  Sacconi  Già  il  Manselli,  inoltre, 
aveva  messo  in  luce  come  il  mito  della  fornicazione  mensile  tra  il  sole  (Satana)  e  la 
luna  (Eva)  -  presente  nella  Confessio^^^^  -  fosse  attribuito  da  Anselmo  d'Alessan- 
dria allo  stesso  vescovo  della  chiesa  di  Concorezzo'^^*^. 

Se  è  forse  possibile  sostenere  che  la  Confessio  sia  una  testimonianza  diretta 
dell'apocrifo  che  fu  alla  base  delle  dottrine  di  Nazario,  non  è  detto  che  ne  rappre- 


Ibid.,  p.  206.  Nella  Manifestano  la  tesi  del  dualismo  assoluto  prevale:  «Alium  errorem 
inducunt,  scilicet  omnia  facta  sunt  in  aere,  in  terra,  in  mari,  facta  esse  a  diabolo,  sicut  homines, 
animata  et  inanimata»  {Patrologia  latina,  CCIV,  col.  776  A).  Ma  a  ragione  Manselli  considerò 
questa  frase  -  assente  nella  Confessio  -  un'aggiunta  posteriore  (MANSELLI,  Per  la  storia  dell'e- 
resia cit.,  p.  195). 

'0'^«Non  credunt  quidam  illorum  filium  equalem  Patri»  (MANSELLL  Per  la  storia  dell'ere- 
sia cit.,  p.  208);  «Dicta  vero  prophetarum  quidam  dicunt  revelata  esse  a  spiritu  Dei,  quidam  au- 
tem a  spiritu  maligno»  (ibidem,  ma  la  lezione  sivigliana  reca  quedam  al  posto  di  quidam):  «Sunt 
etiam  quam  plures  adeo  stulti  inter  eos  ut  nec  ipsam  summe  divinitatis  substantiam  ita  credunt 
inconprehensibilem  et  [in]circumscriptam  ut  non  possit  a  loco  comprehendi  et  circumscribi» 
(ibid.,  p.  210). 

'05  Ibid.,  p.  208. 

'06  a.  Dondaine,  La  hiérarchie  cathare  cit.,  I,  p.  31 1:  «[Sclavini]  dicunt  quod  Christus  non 
in  veritate  carnem  suscepit,  nec  comedit,  nec  bibit,  nec  crucifixus.  nec  mortuus,  nec  sepultus  est, 
et  omnia  que  secundum  humanitatem  fecit,  non  erant  in  veritate  set  in  apparencia,  quia  sic  \  ide- 
batur». 

107  p  S^ANJEK,  Raynerius  Sacconi  O.P.  «Summa  de  catharis»,  in  «Archivum  fratrum 
Praedicatorum»,  XLIV  (1974),  p.  58:  «Errores  Nazarii  episcopi  ipsorum.  Nazarius  vero  quondam 
eorum  episcopus  et  antiquissimus  coram  me  et  aliis  multis  dixit  que^d  beata  Virgo  fuit  angelus,  et 
quod  Christus  non  assumpsit  natura  humanam  sed  angelicam  sive  corpus  celeste,  et  dixit  quod 
habuit  hune  errorem  ab  episcopo  et  filio  malore  ecclesie  Bulgarie  iam  fere  elapsis  annis  LX». 

108  MANSELLL  Per  la  storia  dell'eresia  cit.,  p.  210:  «Ipsum  diabolum  credunt  esse  solem  et 
lunam  Evam  et  per  singulos  menses  fornicari,  sicut  vir  cum  aliqua  meretrice». 

'09  Id.,  L'eresia  del  male  cit.,  p.  200.  Per  la  testimonianza  di  Anselmo  d'Alessandria  cfr.  A. 
Dondaine,  Lfl  hiérarchie  cathare.  III:  Catalogue  de  la  hiérarchie  cathare  d'Italie,  in 
«Archivum  fratrum  Praedicatorum»,  XX  (1950),  p.  312:  «Item  dicit  Nazarius  quod  sol  et  luna 
sunt  sunt  res  animate,  et  quod  quolibet  mense  fornicantur».  Raffaello  Morghen  -  sforzandosi  di 
dimostrare  le  origini  neotestamentarie  del  catarismo  -  ricondusse  questo  mito  cataro,  ricordato 
anche  da  Moneta  da  Cremona  (MONETAE  CREMONENSIS  O.P.  Adversus  Catharos  et  Val- 
denses  libri  quinque.  Nunc  primum  editit  atque  illustravit  T.A.  RiCCHINIUS,  Romae  MDCCX- 
LIII,  p.  1 10),  ad  una  matrice  manichea  alterata  e  deformata  «nello  spirito  popolare  da  tradizioni 
di  carattere  astronomico  e  astrologico  (...)  e  dallo  stretto  nesso  che  anche  il  \olgo  di  tutti  i  tempi 
riconosce  esistere  tra  la  vita  sessuale  della  donna  c  la  luna»  (MORCìHEN,  L'eresia  nel  medioevo 
cit.,  p.  237  sg.). 
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senti  la  prima  attestazione "o.  Se  davvero  V Interrogano  lohannis  venne  conosciuta 
in  Italia  attorno  al  1 190,  tale  periodo  viene  a  rappresentare  nell'ambito  della  que- 
stione della  datazione  dell'abiura  nuli' altro  che  il  termine  post  quem.  Abbiamo  già 
osservato  che  il  De  heresi  Catharorum,  risalente  al  1215,  mostra  di  conoscere  il 
docetismo  religioso.  Nulla  vieta  di  pensare  che  anche  la  Confessio  risalga  a  questo 
torno  di  tempo:  ma  il  lasso  di  tempo  può  essere  ulteriormente  dilatato,  qualora  si 
consideri  il  lunghissimo  periodo  episcopale  del  successore  di  Garatto,  che  morì  ne- 
gli anni  trenta  del  XIII  secolo' i'. 

Anche  in  riferimento  al  periodo  di  redazione  occorre  pertanto  sospendere  il 
giudizio,  non  potendo  disporre  di  elementi  che  permettano  di  giungere  a  conclu- 
sioni definitive.  Ci  si  trova  nuovamente  in  una  di  quelle  numerose  zone  d'ombra 
che  avvolgono  nel  mistero  la  Confessio/Manifestatio,  e  che  soltanto  uno  studio  di 
tipo  paleografico  e  codicologico  condotto  su  tutti  i  testimoni  dell'opera  potrà  con- 
tribuire a  rischiarare.  Oltre  a  delineare  i  rapporti  di  dipendenza  tra  i  vari  esemplari, 
un  siffatto  lavoro  dovrà  costituire  il  presupposto  per  un'auspicabile  edizione  critica, 
che  possa  costituire  il  punto  di  partenza  più  valido  per  ogni  futuro  approfondi- 
mento. 
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Appendici 


I 

Manifestano  di  Siviglia 

(Institución  Colombina.  Biblioteca  Colombina.  Sevilla,  cod.  5-2-5,  ff.  57r-59r) 

[F.  57r]  In  nomine  sancte  et  individue  Trinitatis.  Dominas  noster  Ihesus  Christus, 
qui  ecclesiam  suam  semper  et  ubique  protegit  et  gubernat  atque  fidem  catholicam  confir- 
mât et  conservât,  errores  illorum  qui  Cathari  vocantur  manifestare  et  aperire  per  suam 
sanctissimam  misericordiam  volens,  quemdam  ipsorum  doctorem  Bonacurssum  nomine 
misericorditer  Sancti  Spiritus  illuminavit  et  ad  sinum  sancte  matris  ecclesie  per  indebitam 
gratiam  revocavit;  unde  inmensas  laudes  Deo  omnibusque  Sanctis  refferamus. 

Illorum  autem  heresis  talis  est,  quod  Deo  et  hominibus  odibilis  est  et  detestabilis. 


'  '^^Come  supposto  dalla  Bozóki,  per  la  quale  «le  traité  de  Bonacursus  est  la  premier  témoi- 
gnage de  l'influence  directe  de  l'apocryphe»  (Le  livre  secret  des  cathares  cit.,  p.  198). 

'  '  '  Anselmo  d'Alessandria  sostiene  che  Nazario  fu  vescovo  della  chiesa  di  Concorezzo  al- 
l'incirca  per  quarant'anni  (DONDAINE,  Im  hiérarchie  cit..  Ill,  p.  310:  «[illi  de  Cocoreto]  habue- 
runt  Nezonium  forte  XL  annis»). 
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Quidam  illorum  dicunt  Deum  creasse  Illior  helementa.  A!ii  eorum  dicunt  diabolum 
ea  creasse.  Sententia  tamen  omnium  eorum  est  illa  helementa  diabolum  divixisse. 

Dicunt  etiam  diabolum  eundem  Adam  de  limo  terre  fecisse  et  quemdam  angelum 
lucis  in  eo  suma  vi  incluxisse,  unde  inspiravit  Deus  in  faciem  et  cetera,  de  quo  credunt 
dictum  esse  in  evangelio:  «Homo  quidam  descendit  de  Iherusalem  in  lericho  et  cetera». 

Eundem  diabolum  dicunt  fecisse  Evam,  cum  qua  concubuit.  et  inde  natus  est 
Chaim  cuius  diaboli  instigatione  cognovit  Adam  Evam  et  peperit  Abel  quem  occidit 
Chaim.  Post  interdictum  diaboli  coire,  hoc  fuit  pomum  vetitum  edere. 

[F.  57v]  Omnia  que  facta  sunt  in  aere,  in  terra,  in  mari  facta  esse  a  diabolo  asserunt 
sicut  homines,  animata  et  inanimata. 

Ex  filiabus  Eve  et  demonibus  nati  sunt  gigantes,  qui  cognoverunt  per  demones  pa- 
tres suos  diabolum  maiorem  omnia  creasse,  unde  diabolus  dolens  eos  ista  scire  dixit: 
«Penitet  me  fecisse  hominem»;  quodque  Noe  ignoravit  et  in  diluvio  liberatus  est,  cui  di- 
cunt esse  dictum  a  diabolo:  «Ingredere  in  archam». 

Et  Enoc  ab  eodem  ut  dicunt  tranlatus  (sic)  est. 

Iterum  asserunt  omnia  dieta  vel  facta  Abrae,  Ysaac  et  lacob  a  demone  dieta  et  facta 

esse. 

Dicunt  etiam  quod  diabolus  Moysi  apparuit  et  locutus  est  ei.  Insuper  miracula  que 
facta  sunt  in  conspectu  pharaonis  per  Moysen  et  quod  filii  Israel  per  mare  rubrum  transie- 
runt  et  educti  sunt  in  terram  promissionis  et  quod  locutus  est  ei  Deus  et  quod  dedit  ei  le- 
gem: omnia  ista  dicunt  et  credunt  esse  facta  ab  ipso  diabolo. 

De  dictis  prophetarum  quedam  dicunt  esse  revelata  spiritu  Dei,  quedam  a  spiritu 
maligno  unde  appostolus:  «Omnia  probate  quod  bonum  est  tenete».  Et  ite  (sic):  «Spiritum 
nolite  extinguere,  prophetias  nolite  spernere». 

David  dampnant  quidam  propter  adulterium  et  homicidium. 

Eliam  in  curru  delatum  esse  a  diabolo  dicunt. 

De  angelo  a  Deo  Zacharie  misso  dicunt  quod  fuit  angelus  diaboli. 

Ipsum  quoque  lohannem  quo  nemo  maior  testante  [f.  58r]  Domino  dampnant. 
Quare?  Quia  Dominus  in  evangelio  ait:  «Qui  minor  est  in  regno  celorum  maior  est  ilio». 
Et  quia  dubitavit,  ut  dicunt,  de  Christo  cum  dixit:  «Tu  qui  venturus  es  an  alium  expecta- 
mus?» 

Mariam  matrem  domini  Ihesu  Christi  credunt  natam  fuisse  de  muliere  tantum  et 
non  de  viro. 

De  Christo  dicunt  quod  non  habuit  carnem  vel  corpus  animatum,  quod  non  mandu- 
cavit  neque  bibit  nec  alia  secundum  hominem  fecit  set  ita  videbatur. 
Dextrum  latronem  credunt  in  inferno  esse. 

Non  credunt  corpus  Christi  ressurexisse  neque  in  celum  asumptum  fuisse  neque 
carnis  ressurrectionem  neque  credunt  Christum  descendisse  ad  infernum. 
Non  credunt  filium  equalem  patri  quia:  «Maior  me  est». 

De  cruce  dicunt  caracterem  esse  bestie  quod  legitur  in  Apochalipsi  et  esse 
abominationem  desolationis  stare  in  loco  sancto. 

De  beato  Silvestro  dicunt  antichristum  de  quo  legitur  in  epistolis:  «Filius  perditio- 
nis  qui  adversatur  et  extollitur  supra  quod  dicitur  Deus  aut  quod  colitur»;  a  tempore  cuius 
dicunt  ecclesiam  perditam  fore  Romanam. 

Non  credunt  aliquem  posse  in  coniugio  salvari. 

Doctores  omnes  dampnant  Ambroxium,  Gregorium,  Augustinum.  leronimum.  uni- 
versaliter  autem  de  omnibus. 
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Dicunt  quod  si  quis  manducaverit  carnem  vel  ova  aut  caseum  vel  aliquid  bestialis 
nature  dampnationem  sibi  manducat. 
Per  baptismum  aque 

[F.  58v]  Dicunt  quidam  illorum  Dominum  creasse  quatuor  elementa;  alii  eorum  di- 
cunt diabolum  ea  creasse:  sententia  tamen  omnium  est  illa  elementa  diabolum  divisisse. 

Quod  Deus  enim  sit  creator  audi  lohannem  evangelistam:  «Omnia  per  ipsum  facta 
sunt  et  sine  ipso  factum  est  nichil»t'>.  Item  infra:  «In  mundo  erat  et  mundus  per  ipsum 
factus  est  et  mundus  eum  non  cognovit»<->.  Item:  «Pater  meus  usque  modo  operatur  et 
ego  operor»^-'').  In  Matheo:  «Si  autem  fenum  agri  quod  hodie  est  et  eras  in  clibanum  mitti- 
tur:  Deus  sic  vestit,  quanto  magis  vos  modice  fidei»^'^'.  Idem  in  eodem:  «Respondens  Ihe- 
sus  dixit:  "Confiteor  tibi  pater  celi  et  terre  quia  abscondisti  hec  a  sapientibus  et  prudenti- 
bus  et  r(evelasti)  e(a)  pCarvulis)"»*^).  In  Luca:  «Nunc  vos  pharisei  quod  deforis  est  calicis 
et  catini  mundatis  quod  autem  intus  vestrum  plenum  est  rapina  et  iniquitate;  stulti  nonne 
quod  deforis  est  et  quod  intus  est  fecit?»<6).  In  Apochalipsi:  «"Ego  sum  alpha  et  o(mega) 
-  I  -  principium  et  finis"  dicit  dominus  Deus  "qui  est  et  qui  erat  et  qui  venturus  est  omni- 
potens"»^^>.  In  eodem:  «Et  angelo  Lauditie  ecclesie  scribe  hec  dicit  amen  testis  fidelis  et 
verus  qui  est  principium  et  creature  Dei»<^>.  Item  in  eodem:  «Dignus  es  dominus  Deus 
noster  accipere  gloriam  et  honorem  et  virtutem  quia  tu  creasti  omnia  per  voluntatem  tuam 
erant  et  creata  sunt»<^'.  In  eodem:  «Et  angelus  quem  vidi  stantem  supra  mare  et  supra  ter- 
ram  [f.  59r]  levavit  manum  suam  ad  celum  et  iuravit  per  viventem  in  secula  seculorum 
qui  creavit  celum  et  ea  que  in  eo  sunt,  et  terram  et  ea  que  in  ea  sunt,  et  mare  et  ea  que  in 
eo  sunt,  quia  tempus  amplius  non  erit»^'^'.  Item  in  eodem:  «Timete  Dominum  et  date  illi 
honorem  quia  venit  hora  iudicii  eius  et  adorate  eum  qui  fecit  celum  et  terram,  mare  et 
omnia  que  in  eis  sunt  et  fontes  aquarum»<">. 

Quod  dicunt  diabolum  Adam  fecisse  et  Evam  non  solum  ex  eo  probatur  falsum 
quod  Deus  omnia  creavit,  set  etiam  apostolus  in  propria  epistola  ad  Corinthios:  «Volo 
autem  vos  scire  quod  omnis  viri  caput  Christus  est,  caput  autem  mulieris  vir,  caput  vero 
Christi  Deus»*'-'.  In  Matheo:  «Qui  respondens  ait  eis:  "Non  legistis  quod  qui  fecit  ab  ini- 
tio masculum  et  feminam  fecit  eos  Deus?"»;  et  dixit  propter  hoc:  "Relinquet  homo  pa- 
trem  et  matrem  et  adherebit  uxori  sue"  et  cetera»* In  Actibus  apostolorum:  «Dimissi 
Petrus  et  lohannes  venerunt  ad  suos  et  annuntiaverunt  eis  quanta  ad  eos  principes  sacer- 
dotum  et  seniores  dixissent;  qui  cum  audissent  vocem  unanimiter  et  ad  eum  dixerunt: 
"Domine  tu  qui  fecisti  celum  et  terram,  mare  et  omnia  qui  in  eis  sunt  qui  Spiritu  Sancto 
per  OS  patris  nostri  David  pueri  tui  dixisti  quare  fremuerunt  gentes"  et  cetera»* Item  in 

*')Gv.,  1,  3. 
*2)Gv.,  1,10. 
*-^'Gv.,  5,  17. 

Mt.,  6,  30. 
*5)Mt.,  11,25. 

Le,  11,39-40. 
*7)Ap.,  L8. 
'«'Ap.,  3,  14. 

Ap.,4,  11. 
*'^>' Ap.,  10,5-6. 

Ap.,  14,7. 
"2)  Cor.  I,  11,3. 
Man.,  19,4. 
At.,4,  23-25. 
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eodem:  «Quod  ubi  audierunt  apostoli  Barnaba  et  Paulus  cumsissis  (sic)  tunicis  suis 
exilierunt  in  turbas  clamantes  et  dicentes:  [f.  59v]  "Viri,  quid  hoc  facitis?  et  nos  mortales 
sumus  similes  vobis  homines  hanuntiantes  vobis  ab  his  vanis  converti  ad  Deum  vivum 
qui  fecit  celum  et  terram.  mare  et  omnia  que  in  eis  sunt"  et  cetera»"-"^'.  In  eodem:  «Paulus 
autem  stans  in  medio  oriopagi  agit:  "Viri  Athenienses.  per  omnia  quasi  supersticiosos  vos 
\ideo  preteriens  enim'^'  et  \  idens  simulacra  vestra  inveni  set  aram  in  qua  scriptum  erat 
ignoto  Deo:  quod  ergo  ignorantes  colitis  hec  ego  annuntio  vobis.  Deus  qui  fecit  hunc 
mundum  et  omnia  que  in  eo  sunt,  hic  celi  et  terre  Dominus  cum  sit  non  manufactis  tem- 
plis  inhabitat  nec  manibus  humanis  colitur  indigens  aliquo.  cum  ipse  det  hominibus  vi- 
tam.  inspiratione  et  omnia  fecit  ex  limo  omne  genus  hominum  inhabitare  super  universam 
faciem  terre"  et  cetera»''^'.  Infra:  «In  ipso  enim  vivimus.  movemus  et  sumus»<'^'.  In  epi- 
stola ad  Romanos:  «Quis  cognovit  sensum  Domini  aut  quis  consciliarius  eius  fuit  aut  quis 
prior  dedit  illi  et  retribuetur  ei  quoniam  ex  ipso  et  per  ipsum  et  in  ipso  sunt  omnia»"^*. 
Idem  in  epistola  ad  Corinthios:  «De  oscis  autem  que  ydolis  inmolantur  scimus  quia 
nulum  est  ydolum  in  mundo  et  quod  nulus  Deus  nisi  unus.  Nam  et  si  sunt  qui  dicantur  dii 
sive  in  celo  sive  in  terra  siquid  sunt  Dii  multi  nobis  tamen  unus  est  Deus  pater  ex  quo 
omnia  et  nos  in  ilio  et  unus  Deus  noster  Ihesus  Christus  per  quem  omnia  et  nos  per  ipsum 
set  non  in  omnibus  est  scientia»''^).  Idem  in  eadem 


n 

Confessio  di  Siviglia  <*> 

(Institución  Colombina.  Biblioteca  Colombina.  Sevilla.  cod.  5-1-26,  ff.  20r-21  v) 
Abbreviazioni: 

M  =  R.  MANSELLI.  Per  la  storia  dellU'resia  nel  secolo  XIII.  Studi  minori.  I:  .Alle 
origini  della  «Manifestatio  haeresis  Catharorum  quam  fecit  Bonaccursus».  in  «Bullettino 
dell'Istituto  Storico  Italiano  per  il  Medio  Evo  e  Archivio  Muratoriano»,  LXVII  (  1955). 
pp.  189-211. 

D  =  A.  DONDAINE.  Durand  de  Huesca  et  la  polémique  anti-cathare,  in 
«Archi\  um  fratrum  Praedicatorum».  XXIX  (1959).  pp.  229-276. 


05)  At.,  14,  13-14. 

et  videns  espunto. 
<'6)  At..  17.  22-  26. 

(17)  At.,  17,  28. 

(18)  Rm.,  11.  34-36. 

(19)  Cor.  I.  8.4-7. 

(*'  In  nota  le  v  arianti  della  Confessio  parigina. 
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[F.  20ra]  [H]anc  confessionem  fecit  lacobus  et  Micosmus  de  Patarinis<^)  qui  multa 
tempora  cum  eis  permanserunt  et  eorum  hyconomus'*'*  fuit,  quorum  quidem  talis  est  fides. 

[Q]uidam  illorum  dicunt  Deum  creasse  dementa,  quidam  autem  non,  set  diabolum; 
sententia  tamen  illorum  omnium  est  diabolum  divisisse<'^\  Et^'^)  Adam  de  limo  terre  fe- 
cisse  et  quendam*^>  angelum  lucis  in  eo  summa  vi  inclusisse. 

[D]  icunt  etiam  eundem  diabolum  Evam  fecisse  cum  qua  concubuit  et  inde  natus  est 
Caim**',  quem  dicunt  quod'°^  occidit  Abel*^^\  et  de*''  sanguine  eius  nati  sunt  canes  et  ideo 
ita  fidèles  sunt  hominibus<J^.  Ex  filiabus  Eve  et  demoni  [f.  20rb]  bus  dicunt  quod  nati  sunt 
gigantes  qui,  ut  dicunt,  cognoverunt  per  demones  patres  suos  diabolum  omnia  creasse. 

'•^'[QJuod  diabolus  dolens  eos  scire,  dixit:  «Penitet  me  fecisse  hominem».  Noe  vero 
quia  hoc  ignorabat  libatus"*  est  in<"i^  diluvio,  et  dictum  est  ei'"'  a  diabolo:  «Egredere^^'  in 
archam».  Enoc  ab  eodem  translatum  dicunt. 

[SJimiliter  omnia  que  dicta  sunt  Abrahe,  Hysaac^P'  et  lacob  et  aliis  patriarchis  a 
diabolo  esse  credunt. 

[E]  t  dicunt  quod  diabolus  apparuit  Mohysi'i'  in  rubro*'^'  et  locutus  est  ei.  Et  miracula 
que  facta  sunt  per  Mohysem*^'  in  conspectu  pharaonis  et  quomodo  per  mare  rubrum  educ- 
tus  est  et  quomodo't'  dedit  ei  legem,  omnia  autem  a  diabolo  dieta  et  facta  esse  credunt*"^. 

[DJicta  autem<^'  prophetarum  quedam'^^'  autem  dicunt  revelata  esse  a  spiritu  Dei, 
quedam'^>  autem  a  spiritu  maligno. 

[Djavid  autem^y  quasi  adulterum  et  homicidam  dampnant.  Et  iam  in  currum  Elyam 
a  diabolo  credunt  fuisse  deportatum*'^'. 


M.  Micasmus  de  Paterinis. 

M.  yconomus  (ma  nel  codice  parigino  "ychonomus". 
^^'>  M.  Sententia  tamen  omnium  est  ea  diaboum  divisisse. 
^'i^  M.  aggiunge  dicunt. 

M.  quemdam. 
(f)  M.  Abel. 
^ë)  M.  qui. 

M.  Caym. 

M.  de  es  t. 

M.  aggiunge  scilicet  canes. 

M.  aggiunge  Dicunt  et. 
"'  M.  Hberatus. 
ff")  M.  a. 

M.  deest. 

M.  Ingredere. 

M.  Ysaac. 

M.  Moysi. 
^•■^  M.  mari  rubro. 
^'•'  M.  Moysem. 

Espunto  per  mare  rubrum. 

M.  omnia  ilia  dicta  et  facta  a  diabolo  esse  credunt. 
M.  vero. 
("^^  M.  quidam. 
M.  quidam. 

M.  deest. 

M.  Helyam  in  currum  a  diabolo  credunt  fuisse  deportatum. 
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[D]icunt  angelum  qui  locutus  est  Zacharie  angelum  diaboli  fuisse.  Ipsum  quoque 
lohannem  baptistam  dampnant. 

[Djicunt  quod  Christus  non  habuit  corpus  animatum'-*^'.  non  manduca\  it.  non  bibit 
nec  alia  secundum  hominem  fecit,  set  ita  \  idebalur.  Innocentes  dampnant. 

[S]imiliter  utrumque  latronem. 

[N]on  credunt  Christum  ad  infernum  descendisse  ncque  secundum  quosdam  eorum 
resurrexisse.  Non  credunt  [20\a]  eum  in  celum  asumptum'^'^'  fuisse,  non  credunt  carnis 
resurrectionem.  Non  credunt  quidam  eorum'^'^"'  equalem  patri. 

[CJrucem  dicunt  caracterem'^^'  esse  bestie  de  qua  legitur  in  Apocalipsi  et  abhomi- 
nationem  desolationis  stantem'^'^'  in  loco  sancto. 

[B]eatum  Silvestrum  dicunt  antichristum  et  filium  perditionis  fore""*"'  de  quo  legitur 
in  Apocalipsis'??^  Ex  tempore  ilio  dampnant  totam  ecclesiam  Romanam. 

[DJoctores  omnes  dampnant.  scilicet'^^'  Gregorium.  Ambrosium.  Augustinum  et*'" 
leronimum. 

[N]on  credunt  in  coniugio^ii'  aliquem  posse  sal  vari.  Dicunt  quod,  si  quis  manduca- 
verit  carnem  vel  ova  vel  caseum  vel  aliquod  nature  bestiarum  vel  volucrum.  dampnatur. 
Nullam  substantiam  visibilem  creditur  in  corpus  Christi  posse  converti.  Credunt  quod 
omnis  iurans  dampnabitur. 

[P]er  baptismum  aque  Spiritum  Sanctum  nullo  modo  posse  accipi'^i^*:  sine  qua- 
dam'ii^  impositione  manuum,  quam'"^"^'  baptismum  et  renov  ationem  Spiritus  Sancti  appel- 
lant, nullum  credunt  posse  salvari. 

[Ijpsum  diabolum  credunt  esse  solem  et  lunam.  et  etiam*""'  per  singulos  menses 
fornicari  sicut  vir  cum  aliqua  meretrice. 

[SJtellas  credunt  omnes  esse  demones.  Sine  se  nullum  posse  salvari  credunt. 

[DJicunt  quod  pro  mortuis  orare  aut  aliquod  benefitium  facere  nichil  ei  prodesse"^^'. 

[Djicunt  etiam  sanctos  qui  iam  in  Christo  dormierunt  non  orare  pro  nobis  [f.  20vb] 
vel  aliquibus  vivent. ..'pp' 


(^^^  M.  humanum. 
^^^^  M.  assumptum. 
^^^^  M.  aggiunge  filium. 

M.  caraterem. 
^^^^  M.  stantani. 

M.  dicunt  fore  antichristum  et  filium  perditionis. 

M.  epistulis. 
^^^^  M.  aggiunge  sanctum. 

M.  deest. 

M.  coniugium. 

(kk)  ^  Pei-  baptismum  aque  nullo  modo  credunt  spiritum  sanctum  posse  accipi 
(»)  M.  deest. 
(mm)  yv/.  qui. 

^"">  M.  Et  lunam  Evam.  et. 

(oo)  M.  prodest. 

(pp)  M.  viventibus  in  mundo. 
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[D]icunt  animam  uniuscuisque...*qi>  ex  quo  migratur  a  corpore  in...<"^'  vel  eternam  si 
meruerit  requiem  v...'^^'  incendium  et  numquam  alio...*")  seculo  tantum  accepturam 
purgationem  cummissorum'iJ"^  delictorum  suorum. 

[D]icunt  etiam  nulla  eterna  beatitu...*^^)  et  in  ilio  eterno  suplitio*^^^)  omnes  esse 
equal. glorie  et  equalis  pene'yy'  et  nullum  precedere  alium  in  claritate  et  omnis  equali- 
ter  in  inferno  tormentari.  In  Deum*"*  neminem  credunt  posse  salvari. 

[S]unt  etiam  quam  plures  adeo  stulti  inter  eos  ut  nec  etiam  ipsam  summam*-^*  divi- 
nitatis  substantiam  ita  credunt  incomprehensibilem  et  circumscriptam,  vel  non  possit  ali- 
quo""  comprehendi  et  circumscripbi  (^/c 

[TJalis  fuit  lacobi  confessio*^*.  Ego  M  i  ri  zona* dico  in  ventate  quod  Patarini  dicunt 
et  credunt  quod  diabolus  est  creator  omnium  que  videntur  et  tanguntur,  et  in  sua  potestate 
sunt  sol  et    luna  et  stelle. 

[I]tem<2)  dicunt  quicumque  vult*^*  esse  ex  illis  non  adorabit  crucem  aliquam  nec  al- 
tare nec  aliquid  de  manu  facto  et  omnia  sacramenta  Romane  ecclesie  et  corpus  et  sangui- 
nem  Christi  qui  cottidie*''  celebratur  pro  nichilo  habent  et  solum  modo  panem  et  vinum 
esse  dictum*J',  et  dicunt  quod  stelle  demonia  sunt. 

[I]tem  omnes  homines  et  pueros  et  innocentes*"^'  perditos  esse  dicunt  prêter  conso- 
latos  ab  eis*"  ipsis. 

[I]tem  per  impositionem  manuum*'"'  dicunt  dare  Spiritum  Sanctum. 

[F.  21ra]...*">  dicunt  diabolum  dedisse...*"'  Mohys*P'  et  ipsum  perditum  esse,  et... 
lohannem  baptistam  et  Heliam*M>. 


*qq)  M.  uniuscuiusque  hominis  statim. 
*"■'  M.  ingressuram. 
<^^'  M.  vel  eternum. 

M.  nisi  in  hoc. 
^""'  M.  conmissorum. 
*^^>  M.  in  illa  eterna  beatitudine. 
<^^'  M.  suplicio. 
^^"^  M.  equalis. 

*yy)  M.  deest  et  equalis  pene  manca 
*^'^  M.  iudeum. 

M.  summe. 
*^'  M.  a  loco. 
'^''  M.  circumscribi. 

*'J'  M.  decst  Talis  fuit  lacobi  confessio. 

D.  Mirisona. 

D.  deest  et. 
*g>  D.  Iterum. 
fh)  D.  deest  vult. 

D.  cotidie. 
*j'  D.  dicunt  esse. 

D.  pueros  innocentes. 

D.  deest  eis. 

D.  ci^^iunf^e  suarurn. 

D.  Item. 

D.  legem. 
*P'  Moysi. 

*'^'  I).  et  David  ci  F.lyam  ci  lohannem  baptistam. 
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[It]em  dicunt  Mohysen  homi[ci]dam  esse  et  David  homicidam  [et  ajdulterum'''^ 
Item  et  diabolum  fecis[se]  diluvium. 

[I]tem  dicunt  penitentiam  ab  istis  sacerdotibus  datam  niciiil  valere'^'  quam...*^'  illi  et 
ipsi  accipiunt  propter  scandalum  evitandum.  et  non  sit  eis  necessaria'"'. 

[Ijtem  viscitare^^^^  sanctum  lacobum  et  sepulcrum  Domini  et  sancti  Michaelis  et 
sancti  Petri^^^  pro  nichilo  habent. 

[I]tem  dicunt  ieiunia  et  orationes  et  helymosinas'^'  nichil  valere  nisi  prius  essent 
consolati  per  manum  illorum'>  '. 

[I]tem  dicunt  hominem  non  posse  cum  uxore  salvari'-^'. 

[I]tem  dicunt*^^^  homines  qui  comedunt  carnem  aut  sanguinem'^"^'  aut  ovum  aut  ca- 
seum  non  posse  salvari  quia  dicunt  de  adulterio  esse  nata'^'^'. 

[I]tem  dicunt  si  aliquis  consolatus  comedere^'^d^  carnem'"'  aut  caseum  aut  sangui- 
nem  in  modum  advellane  pro  perditum  habent  eum  nisi  iterum  reconsolaretur  eum  et  fa- 
ceret  penitentiam* f^'. 

[I]tem'??'  quicumque  est  consolatus'^^^'  et  exierit  et  cumduxerit"''  aliquem  illorum 
ad  iudicium  moriis'JJ',  dicunt  quod  ille  peccat  in  Spiritu  Sancto  et"^"^'  non  dimittetur  ei 
neque  in  hoc  seculo  neque  in  futuro. 

[I]tem  dicunt  quod  diabolus  fecit  diluvium  ad  occidendos  gigantes  quia  predicabant 
homines  et  per  fornicationem  suam  tollebant  homines""  diaboli. 

[I]tem  dicunt  quod  serpens  cum  cauda  [f.  21rb]  sua  corrupit  Evam  et  genuit 
Caym<"i"^^  et  postea  Adam  concubuit  cum  ea  et  genuit  Abel. 

[I]tem("")  dicunt  illam  fuisse  lignum  scientie  boni  et  mali  vetitum  a  Deo. 

[I]tem  dicunt  arborem  in  medio  paradisi  positam  vulvam  mulieris  esse. 


(•■^  D.  deest  Item  dicunt  Mohysem  (...)  adulterum. 
(s)  D.  nisi, 
(t)  D.  dant. 

D.  quod  sit  eis  necessaria. 
(V)  D.  visitare. 

D.  Item  visitare  Sanctum  lacobum  et  sepulcrum  domini  et  ecclesiam  sancti  pétri. 
D.  elemosinas. 
D.  eorum. 

D.  non  posse  salvari  cum  uxore. 
D.  deest  Item  dicunt. 
^'^'^'  D.  deest  aut  sanguinem. 
'^^^^  D.  quia  dicunt  ea  esse  nata  de  adulterio. 
^^^'^  D.  comederet. 
D.  carnes. 

D.  carnes  et  multa  alia  pro  perdilo  habent  eum  nisi  reconsolaretur. 
(gg)  D.  Iterum. 
^•^h)  o.  aggiunge  inter  eos. 

D.  conduxerit. 
(jj)  D.  mortis, 
(kk)  Espunto  di. 

D.  hereses. 
("1"!)  D.  Chaym. 
^'i">  D.  Iterum. 
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[I]tem  dicunt<o°'  beatum  Benedictum  papa  laydum^PP^  esse<^^). 

[Ijtem  dampnant  sanctum  Leonardum  et  sanctum*'^'^*  et  miracula  sanctorum  nich 
[sic]  nichil  dicunt  esse,  et  dicunt  beatum  Ambrosium  diabolum  esse  et  miracula  sancti 
Nicolay  a  diabolo  esse^^^'. 

[I]tem  dicunt  Christum  non  expoliasse  infernum. 

[I]tem  dicunt<"*  quod  ea<""'  die  qua  homo  moritur  habet  vitam  vel  penam  quam 
semper  habebit. 

[E]t  hec  omnia  Mirizona*^^'  et'^w)  lacobus  iuraverunt  ad  sancta  Dei  evangelia  ante 
episcopum  et  consules  Fiorentine  civitatis,  quod  patarini  ita  dicunt  et  credunt  et 
faciunt<^^). 


(""^  D.  Dicunt  vero. 
^PP>  D.  papelardum. 

^'^^^  D.  et  omnis  [sic]  sanctos  dampnant  et  nullos  ab  apostolis  usque  adhuc  fuisse. 

D.  deest  Item  dampnant  (...)  et  sanctum. 

D.  deest  et  dicunt  beatum  Ambrosium  (...)  a  diabolo  esse. 

D.  Dicunt  etiam 
^""^  D.  eadem. 
f^v^  D.  Mirisonati. 
^^^^  D.  deest  et. 
f"'^'  I).  quod  pii.  ita  d.  fa. 


Per  una  riconsiderazione  dei  miti  catari 


Confortati  dalla  celebre  e  categorica  asserzione  del  Grundmann'  secondo  la 
quale  senza  conoscenza  della  Bibbia  non  può  esserci  eresia,  numerosi  studi-  hanno 
accertato,  per  quanto  riguarda  i  bogomili  e  i  catari,  l'ottima  conoscenza  che  gli 
eretici  avevano  dei  testi  sacri,  il  fatto  che  si  avvalessero  di  redazioni  ortodosse  e 
latine,  come  hanno  pure  dimostrato,  per  i  catari,  la  preparazione  universitaria  e 
scolastica  che  metteva  alcuni  di  loro  in  condizione  di  reggere  il  confronto,  o  per  lo 
meno  di  accettare  quel  tipo  di  confronto,  con  i  controversisti  cattolici. 

Sappiamo  anche  che  i  miti  di  questi  eretici  dualisti  medievali,  fin  da  subito,  si 
delineano  come  strettamente  connessi  con  alcune  auctoritates  bibliche  le  quali,  per 
così  dire,  sembrano  scandire  le  sequenze  del  racconto  fondendosi  con  esso. 

Ed  è  proprio  da  qui,  da  questa  intima  connessione  che  sembra  unire,  dap- 
prima in  modo  sporadico  poi  sempre  piij  sistematico  il  mito  all'esegesi  delle  Scrit- 
ture, che  bisogna  partire  per  comprendere  non  soltanto  la  capacità  che  gli  eretici 
avevano  di  rielaborare  e  contaminare  materiali  e  suggestioni  culturali  estranee  al- 
l'ortodossia e  di  confrontarle  con  la  tradizione  del  pensiero  cristiano,  ma  anche  la 
peculiarità  del  linguaggio  con  il  quale  hanno  tentato  di  esprimere  la  loro  religiosità 
alternativa. 

Si  tratta  in  sostanza  di  capire  se  il  loro  dualismo  scaturisce  davvero,  come 
vuole  Morghen  dalle  Sacre  Scritture,  da  quel  contrasto  fra  Dio  e  Mammona  che 
sembra  allo  studioso  già  così  implicito  nel  Nuovo  Testamento  e  che  ridurrebbe  il 
mito  ad  una  sorta  di  veicolo  di  comunicazione  folklorica.  un  volgarizzamento  del 
testo  biblico^^  o  se  sia  magari  il  caso  di  ribaltare  completamente  questa  imposta- 
zione per  rintracciare  invece  al  di  fuori  delle  Scritture,  come  ha  proposto  A.  Caze- 
nave,  il  motivo  che  determina  una  lettura  strumentalmente  dualistica  di  esse-^. 


^  H.  Grundmann,  Hérésies  savantes  et  hérésies  populaires  au  Moyeu  A^e.  in  Hérésies  et 
sociétés  dans  l'Europe  préindustrielle  (lle-18e  siècles),  Parigi-La  Haye  1968.  pp.  209-218.  p. 
218. 

-  Segnaliamo  in  particolare  quelli,  recenti,  di  Hamilton.  Paolini.  Biller  in  Heresy  and  Lite- 
racy (c.  1000-  c.  1530),  Cambridge  1994. 

^  Le  infiltrazioni,  intorno  al  XII  secolo,  di  residui  di  antiche  dottrine  manichee  mostrereb- 
bero soltanto,  a  parere  di  Morghen,  «il  bisogno  assolutamente  prevalente  su  ogni  altro  interesse 
spirituale,  proprio  del  catarismo  del  '200.  di  adeguare  tulle  le  sue  credenze,  da  qualsiasi  origine 
potessero  a  esse  provenire,  negli  schemi  e  nei  fondamentali  atteggiamenti  di  pensiero  del  Nuo\  o 
Testamento,  concepito  come  la  fonte  prima,  unica,  assoluta  di  ogni  \erità>>.  R.  MORGHEN, 
Medioevo  cristiano,  Bari  1 994  (  1  °  ed.  1 95 1  ),  pp.  238-239. 

A.  CAZENAVE,  Bien  et  Mal  dans  un  mythe  cathare  Uuiguedocien.  in  ^<Die  machie  des  gu- 
ten  und  basen»,  XI,  Berlino  New  York  1977,  pp.  344-387. 


78 


ALESSANDRA  GRECO 


L'intuizione  di  Morghen,  nonostante  le  valutazioni  di  studiosi  che  si  sono  oc- 
cupati dell'edizione  di  fonti  ereticali  non  tendano  a  confermarla,  ha  fortemente  ca- 
ratterizzato il  dibattito  storiografico,  e  non  solo  in  Italia.  Ancora  di  recente  Anne 
Brenon  ha  sostenuto  come  la  predicazione  dei  catari  albigesi  si  basasse  soltanto 
sulle  Scritture  e  sul  commento  ad  esse,  negando  al  mito  qualsiasi  valore  di  messag- 
gio religioso\ 

Anche  Raoul  Manselli  ha  fatto  suo  il  punto  di  vista  del  maestro,  sottoline- 
nando  come  la  fede  degli  eretici  sia  interamente  basata  sulle  Scritture  e  gli  apocrifi 
come  la  Visio  Isaie  e  V Interrogano  lohannis  non  abbiano  avuto  un  ruolo  decisivo 
nella  religiosità  ereticale^.  Ma  del  significato  e  della  presenza  del  mito  sembra  però 
convincersi  sempre  piià  nel  momento  in  cui,  nei  suoi  ultimi  scritti,  confessa  l'esi- 
genza di  un  apposito  lavoro  su  di  essi^  e  invita  gli  studiosi  ad  approfondire  un  ar- 
gomento poco  considerato  e  non  sufficientemente  chiarito  come  è  quello  del  rap- 
porto fra  mito  ed  esegesi^.  Inoltre,  pur  continuando  a  cogliere  nell'esegesi  catara  e 
bogomila  delle  Scritture  una  propensione  ad  una  interpretazione  letterale  del 
Nuovo  Testamento,  intuisce  ed  ammette  tuttavia,  contraddicendo  palesemente  la 
sua  ipotesi,  come  la  lettura  allegorica  delle  parabole  venga  plasmata  dagli  eretici  in 
modo  da  confermare  i  racconti  dualistici  custoditi  e  rivelati  negli  apocrifi^. 

Proprio  nella  direzione  di  una  piìj  ampia  considerazione  e  di  un  opportuno 
approfondimento  del  rapporto  mito/esegesi,  si  collocano  le  considerazioni  di  Lo- 
renzo Paolini  che,  in  uno  studio  dedicato  al  catarismo  e  alla  cultura  scritta,  ha  il 
merito  di  riaprire  il  dibattitto  anche  su  questo  argomento,  sottolinenando  quanto  sia 
centrale  il  legame  fra  mito  ed  esegesi  biblica,  così  complesso  e  profondo  da  non  es- 
sere superato  nemmeno  durante  il  processo  di  razionalizzazione  della  fede  operata 
dalla  cosiddetta  "scolastica  catara"  dei  primi  decenni  del  Duecento'^. 

Cercare  di  chiarire  il  legame  profondo  che  lega  mito  ed  esegesi  rappresenta 
insomma  non  solo  un  tentativo  di  cogliere,  aldilà  delle  deformazioni  ideologiche 
dei  controversisti,  la  reale  o  presunta  capacità  degli  eretici  di  esprimere  con  consa- 
pevolezza il  loro  messaggio  dualistico  ma  anche  il  loro  sforzo  di  elaborazione  di  un 
progetto  religioso  non  ortodosso.  Per  tale  motivo  questo  contributo  non  si  soffer- 
merà sui  singoli  miti,  sulle  varianti  e  sulla  presenza  di  essi  nelle  fonti,  lavoro  che 


-'^  A.  Brenon,  /  catari.  Storia  e  destino  dei  veri  credenti,  tr.  it.  Firenze  1990,  p.  22  e  pp. 
1  1  1-1 12. 

^  R.  Manselli,  Eglises  et  tlwologies  catliares,  in  Catliares  en  Languedoc,  Toulouse  1968 
(Cahiers  des  Fanjeaux,  3),  p.  134. 

^  ID.,  //  principio  del  male  nell'eresia  catara,  «Archivio  di  filosofia»,  1.2.3.  (1980),  pp. 
141-153. 

^  ID.,  Evangelisme  et  mythe  dans  la  foi  cathare,  «Heresis»,  5  (1985),  pp.  5-17. 
li:).,  /  commenti  biblici  in  Fonti  medievali  e  problematica  storiografica,  Roma  1976,  pp. 
397-424,  p.  407:  «È  interessante  il  rilevare  che  invece  l'interpretazione  allegorica  si  afferma  lad- 
dove il  testo  stesso  li  richiede,  nelle  parabole,  il  cui  senso  viene  con  abilità  non  comune  portato 
ad  interpretare  e  confermare  i  miti  dualistici  che  i  catari  proponevano  nel  loro  secretum,  cioè  nei 
testi  apocrifi  che  essi  consideravano  rivelati,  anzi  parte  fondamentale  ed  insostituibile  della  loro 
fede». 

L.  Paoi.INI.  /lalian  Cafliarism  and  written  culture,  in  Heresy  and  Literacy  c\{.,  pp.  92-95 
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rappresenterà  tuttavia  una  parte  significativa  della  mia  ricerca",  ma  piuttosto  sulla 
capacità  del  mito  di  affermare  la  sua  centralità  nella  religiosità  catara,  centralità  ri- 
badita ed  enfatizzata  proprio  nel  momento  in  cui  lo  scontro  è  basato  essenzialmente 
sulla  Scrittura.  È  forse  il  modo  migliore  per  ribadire  come  per  i  catari  la  mitologia 
non  sia  folklore,  simbolo  o  allegoria  bensì,  per  rubare  le  parole  a  Kereny.  «forma  di 
espressione,  di  pensiero  e  di  vita»'-. 

Cominciamo  allora  ad  occuparci  delle  fonti  partendo  dai  bogomili.  le  opere 
dei  e  sui  quali  danno  già  alcune  indicazioni  sull'argomento  in  questione.  Ov\ia- 
mente  ci  si  soffermerà,  per  i  dualisti  bulgari  come  per  i  catari,  soltanto  su  alcune 
testimonianze  piuttosto  esplicite  sull'argomento,  nel  tentativo  di  cogliere  indizi  si- 
mili nonché  denunce  e  preoccupazioni  costanti  da  parte  di  coloro  che  hanno  confu- 
tato l'eresia,  personalità  spesso  alquanto  diverse  fra  loro  per  cultura,  ambiente, 
storia  personale,  e  quindi  difficilmente  riconducibili,  come  spesso  è  stato  fatto,  al- 
l'unica ed  indifferenziata  categoria  dei  polemisti  cattolici. 

Cosma,  nel  suo  trattato  contro  i  bogomili  scritto  nella  seconda  metà  del  X  se- 
colo, dà  già  alcuni  ragguagli  importanti  sui  modi  e  sui  contenuti  della  predicazione 
ereticale.  I  seguaci  di  Bogomil  sembrano  raccontare  durante  le  loro  prediche  alcune 
•■favole",  inventate  dagli  eretici  e  sicuramente  ispirate  dal  demonio,  con  le  quali 
oltraggiano  le  leggi  e  il  credo  della  santa  chiesa  di  Dio  e  seducono  i  semplici  con- 
vincendoli che  il  creatore  del  mondo  e  di  tutte  le  cose  visibili  è  Satana,  identificato 
da  alcuni  con  l'economo  d'iniquità  e  da  altri  con  l'angelo  caduto''.  Oltre  a  raccon- 
tare queste  "favole",  dietro  le  quali  non  è  difficile  intuire  la  presenza  di  apocrifi 
preesistenti  o  di  racconti  di  ispirazione  dualistica  appositamente  coniati  dai  predica- 
tori bogomili.  gli  eretici  dimostrano  di  conoscere  le  Scritture  e  di  saperle  interpre- 
tare in  un  modo  del  tutto  particolare  che.  alle  orecchie  di  Cosma,  suona  come  una 
bestemmia'^.  Mito  ed  esegesi  sembrano  essere  già  intimamente  connessi:  le 
"favole"  vengono  infatti  raccontate  mentre  i  predicatori  hanno  nelle  loro  mani  il 
Vangelo '-\  base  fondamentale  anche  se  non  unica  del  loro  insegnamento,  e  sem- 
brano ispirare  quel  loro  particolare  tipo  di  esegesi  che  caratterizzerà  la  storia  dell'e- 
resia dualistica  medievale,  dalla  Bulgaria  a  Bisanzio  fino  in  Occidente.  Già  atte- 
stata in  Cosma  è.  ad  esempio,  anche  l'interpretazione  della  parabola  del  figliol  pro- 
digo (Le  15.1 1-32).  secondo  la  quale  Cristo  e  il  demonio  sono  fratelli'^'. 

Se  possiamo  ormai  affermare  con  certezza  che  il  testo  a  cui  i  bogomili  face- 
vano riferimento  era  il  medesimo  a  cui  si  richiama\a  la  Chiesa  ortodossa'"  pos- 


'  '  Per  una  interpretazione  del  dualismo  medievale.  \ìitoloi>ia  Catara,  lesi  di  dottoralo. 
Università  di  Bologna,  a.a.  1995-1996. 

'-  K.  KERENS'.  Prolegomeni  allo  studio  scientifico  della  mitologia.  Torino  1971  (1"  ed. 
1948).  p.  18. 

'3  Le  traité  contre  les  bogomiles  de  Cosmas  le  prêtre,  traduzione  francese  di  H.C.  PL  ECH- 
A.  Vaillant.  Paris  1945.  p.  74. 
'■*  Ibidem,  p.  73  e  p.  77. 
'-^  Ibidem,  p.  76. 
•6  Ibidem,  p.  77. 

'"^  B.  Hamilton.  Wisdom  from  the  East:  the  reception  by  the  Cathars  of  Eastern  dualist 
texts,  in  Heresy  and  Literacy  cit..  p. 38. 
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siamo  di  conseguenza  ribadire,  con  altrettanta  certezza,  che  è  la  lettura  che  face- 
vano delle  Scritture  a  stravolgerne  il  significato.  Innanzitutto  rifiutavano,  stando 
sempre  a  Cosma,  tutti  i  libri  dell'Antico  Testamento e  sottoponevano,  durante  le 
loro  prediche,  gli  scritti  evangelici  ad  una  interpretazione  che  rivelava  ed  enfatiz- 
zava il  messaggio  dualistico  in  esse  racchiuso  e  legittimava  come  vera  chiesa  co- 
loro che  tale  significato  sapevano  cogliere.  Gli  eretici  non  lottavano  per  riformare 
la  chiesa  esistente  ma  avevano  la  certezza  di  essere  loro  la  vera  chiesa  erede  degli 
apostoli  capace  di  predicare  la  fede  cristiana  nella  sua  autenticità  così  come  era 
stata  tramandata'^. 

V Interrogano  lohannis,  apocrifo  di  sicura  origine  bogomila  improntato  ad 
un  dualismo  cosiddetto  mitigato  che  si  sviluppa  in  racconti  ispirati  alla  Genesi  e 
agli  apocrifi  della  Bibbia,  opera  su  quest'ultima  una  trasformazione  ideologica  e 
religiosa  profonda. 

Innanzitutto  V Interrogatio  è  ricevuta  come  una  "rivelazione",  e  manterrà 
questo  suo  status  di  libro  segreto  fino  in  Occidente,  divenendo  il  secretum  della 
comunità  catara  di  Concorezzo.  E  Cristo  stesso  che  racconta  al  suo  discepolo  pre- 
diletto Giovanni,  in  un  dialogo  preceduto  da  visione,  come  si  sono  veramente  svolti 
in  origine  i  fatti  che  hanno  determinato  la  fondazione  del  mondo.  L'apocrifo  rivela 
quella  che  è  la  dottrina  segreta  dei  bogomili,  dottrina  che  non  scaturisce  dalla 
Scrittura,  bensì  svela  quei  misteri  profondi  concernenti  l'origine  del  mondo  e  del- 
l'uomo di  cui  anche  la  Scrittura  testimonia  la  verità. 

Per  questo  V Interrogatio  rielabora  in  modo  alquanto  originale  la  letteratura 
cristiana  canonica. 

L'esempio  più  lampante  sta  nell' attribuire  a  Satana  parole  e  atti  che  i  testi  sa- 
cri attribuiscono  invece  a  Dio,  operando  quel  capovolgimento  di  prospettiva  che 
comporta  il  rifiuto  del  Vecchio  Testaménto  di  cui  già  Cosma  aveva  parlato.  E  que- 
sta vera  e  propria  rielaborazione  dei  materiali  canonici  i  bogomili  la  ottengono  de- 
contestualizzando le  testimonianze  tratte  dalle  Scritture.  Le  citazioni  sono  esatte  e 
non  fanno  che  confermare  la  conoscenza  che  gli  eretici  avevano  dei  testi  sacri. 
Confermano  anche  però  la  loro  tendenza  ad  interpretarli  alla  luce  di  quelle  "favole" 
che  tanto  sdegnavano  Cosma.  Una  auctoritas  è  citata  alla  lettera,  non  nel  contesto 
del  racconto  scritturale  ma  in  quello  dell' apocrifo^o.  Nel  caso  delle  parabole,  rac- 
conto già  di  per  sé  allusivo  che  si  presta  a  celare  un  significato  più  profondo,  la  let- 
tura prediletta  sarà  invece  quella  allegorica,  come  nel  caso  del  villicos  iniquitatis. 


Le  traité  cit.,  p.  68. 

Come  osserva  Puech  nel  commento  al  Traite,  cit.  p.  176:  «ils  ont  le  pouvoir  et  le  devoir 
d'en  retrouver  le  sens  authentique  et  caché  par  delà  les  gloses  que  l'Eglise,  ses  docteurs  et  ses 
conciles  ont  plus  ou  moins  faussement  accumulées  entre  le  lecteur  chrétien  et  le  message  de  Jé- 
sus et  de  ses  Apôtres;  la  même  perfection  qui  les  met  au-dessus  de  toute  contrainte  extérieure  les 
délivre  du  poids  de  l'exégèse  traditionelle.  Aussi  chacun  comprend-il  le  Nouveau  Testament  au 
gré  de  son  inspiration  ou  de  sa  fantaisie  personnelle,  ou  bien  en  violente-il  le  sens  pour  le  tourner 
au  profit  des  doctrines  de  la  secte». 

Le  livre  secret  des  cathares:  Interrogatio  lohannis.  Apocryphe  d'origine  hot^oniile,  ed.  E. 
HO/OK  Y,  Paris  19X0. 
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Non  è  la  Scrittura  che  genera  l'apocrifo  bensì  quest'ultimo  che,  trovando  al 
di  fuori  dei  testi  sacri  la  radice  del  male,  si  legittima  adattandoli  alla  sua  versione 
dei  fatti.  Versione  dei  fatti  che,  fra  l'altro,  gli  eretici  sanno  testimoniare  anche  nella 
prassi:  un'etica  rigorosa  testimonia  la  "verità"  del  mxito  mentre  il  richiamo  al  Van- 
gelo e  al  tradimento  perpetrato  ai  suoi  danni  dal  clero  corrotto  non  fa  che  confer- 
mare che  sono  loro  la  vera  Chiesa  e  che  solo  loro  conoscono  l'autentico  significato 
del  testo  sacro. 

Una  ulteriore  prova  del  fatto  che  il  dualismo  bogomilo  abbia  saputo  creare 
dalle  Scritture  e  da  materiali  ad  esse  estranee  un  singolare  impasto  mitologico  si 
avverte  nella  differenza,  chiaramente  percepibile  nell'apocrifo,  fra  i  racconti  delle 
origini  e  quelli  escatologici.  I  primi,  molto  pili  originali  e  particolarmente  impor- 
tanti per  i  dualisti,  contengono  poche  citazioni  bibliche  mentre  gli  altri,  piìj  inclini 
al  compromesso  con  l'ortodossia,  ricorrono  costantemente  ad  esse. 

Davvero  non  si  riesce  a  capire  come  si  possa  considerare  V Interrogatio  una 
esegesi  complementare  ai  passi  biblici,  una  sorta  di  "volgarizzamento"  per  menti 
semplici^'  quando  la  struttura  stessa  dell'apocrifo  si  basa  su  una  rielaborazione  a 
priori  di  materiali  eterodossi  che  determina  una  lettura  palesemente  strumentale  se 
non  addirittura  capovolta,  nella  prospettiva  e  nel  senso,  della  Bibbia.  Ipotesi,  que- 
sta di  Manselli,  che  non  tiene  per  altro  conto  dell'evoluzione  testimoniata  nella  Pa- 
noplia dogmatica  di  Eutimio  Zigabeno. 

Il  teologo,  riferendo  le  dottrine  dell'eresiarca  Basilio,  testimonia  una  evolu- 
zione teologica  dei  bogomili  di  Bisanzio  che,  a  contatto  con  una  cultura  di  grande 
tradizione,  hanno  saputo  affinare  i  loro  strumenti  esegetici  e  sviluppare  una  pii^i 
consapevole  ed  erudita  letteratura  teologica--.  Innanzitutto  è  cambiato  il  canone; 
non  pili  rifiuto  assoluto  degli  scritti  dell'Antico  Testamento  ma  approvazione  e 
stima  per  i  Salmi  e  i  Profeti.  Una  evoluzione  importante  che  si  propoiTà  anche  in 
Occidente  dove  ad  un  rifiuto  categorico  della  Legge  si  sostituirà  una  interpreta- 
zione sempre  piiì  articolata  che  condurrà  ad  un  parziale  recupero  o  comunque  ad 
una  rilettura  di  questa. 

Sicuramente  piÌJ  colti,  i  bogomili  di  Bisanzio  affinano  i  loro  strumenti  esege- 
tici ma,  sostanzialmente,  confermano  quella  lettura  particolare  delle  Scritture  che. 
come  aveva  indignato  Cosma,  suscita  anche  le  invettive  di  Eutimio  che  denuncia 
come  interpretino  i  Vangeli  e  i  libri  dell'Antico  Testamento  che  accettano  in  senso 
allegorico-^  corrompendone  il  senso,  storcendo  e  snaturando  le  parole  dei  testi  sacri 
per  adattarle  alle  loro  dottrine.  Questo  perché  loro  pensano  di  essere  gli  eletti,  gli 
unici  autentici  eredi  e  testimoni  del  messaggio  cristiano. 

Non  è  difficile  riconoscere,  in  quelle  opiniones.  quei  miti  che.  sia  pure  con 
alcune  variazioni,  si  rispecchiano  anche  nella  Interrogatio  loìiannis.  Non  si  può 
non  ridere  delle  loro  sciocche  invenzioni, dice  Eutimio  a  proposito  dell'interpreta- 
zione data  dagli  eretici  alla  parabola  del  villicus  iniqiiitatis-^,  dimostrando  come. 


2'  R.  Manselli,  Evcmgelisme  et  mythe  cit.,  p.  1 1. 

22  B.  Hamilton,  Wisdom  from  the  east  cit.,  p.  4L 

23  Eutimio  Zigabeno,  Panoplia  dogmatica,  in  MIGNE,  PC,  130.  col.  12^)L 
24 /^zV/^m,  col.  1295. 
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pur  approfondendo  la  loro  cultura  teologica,  gli  eretici  rimangano  fedeli  ad  una  vi- 
sione mitica  dell'origine,  dell'essenza  e  del  destino  dell'uomo  e  del  mondo.  La  ca- 
pacità di  interpretare  allegoricamente  le  Scritture  è  la  dimostrazione  di  una  loro 
evoluzione,  sicuramente  maturata  sull'onda  del  successo  e  quindi  del  confronto  con 
una  letteratura  teologica  che  costituiva  il  linguaggio  di  quella  Chiesa  a  cui  vole- 
vano sostituirsi,  ma  ciò  non  significa  che  il  loro  messaggio  religioso  ne  sia  snatu- 
rato. La  visione  del  mondo  dei  bogomili  di  Bisanzio  non  si  discosta  da  quella  sen- 
sazione di  estraneità  e  di  alienazione  che  aveva  convinto  i  bogomili  bulgari  de- 
scritti da  Cosma  a  credere  che  il  cosmo  fosse  governato  dalle  forze  del  male  e  l'e- 
laborazione di  una  loro  cultura  teologica  che  si  permette  di  dare  una  versione  alle- 
gorica del  Vangelo  di  Matteo--''  non  fa  altro  che  confermare  la  presenza  e  il  signifi- 
cato del  mito. 

I  bogomili,  come  poi  i  catari,  non  si  limitano  ad  enfatizzare  il  problema  del 
male.  Si  spingono  ben  oltre  cercandone  le  radici  altrove,  ribaltando  e  stravolgendo 
l'interpretazione  ortodossa  del  mondo  e  del  destino  dell'uomo:  il  cosmo  creato  da 
Dio  diventa  il  caos  voluto  da  Satana.  Ma  questo  non  lo  dicono  le  Scritture  ma  i  miti 
che,  una  volta  rivelati,  le  illuminano  di  un  significato  nuovo.  Il  mito  ridà  ordine  al 
mondo,  dà  un  senso  al  caos,  rende  l'individuo  sovrano  della  propria  coscienza  e 
quindi  protagonista  della  propria  salvezza,  giustificando  l'esperienza  individuale 
del  male  nei  favolosi  racconti  cosmici  delle  origini.  La  rivelazione  dei  miti  con- 
sente inoltre  agli  eretici  di  apparire  come  i  boni  christiani  capaci  di  salvare  l'utopia 
della  chiesa  degli  spirituali  e  di  leggere  nel  modo  giusto  il  messaggio  autentico 
serbato  nelle  Scritture. 

Seguendo  ora  il  percorso  dell'eresia  in  Occidente  vediamo  cosa  avvertono  i 
polemisti  cattolici  riguardo  al  rapporto  mito  ed  esegesi. 

Ecberto  di  Schònau  è  il  primo  a  capire  che  questi  nuovi  eretici  non  basano  la 
loro  "fronda"  solo  su  rivendicazioni  pauperistiche  e  su  un  richiamo,  più  o  meno 
consapevole,  ai  Vangeli. 

Non  è  certo  nostra  intenzione  negare  che  la  corruzione  e  l'immoralità  del 
clero  siano  stati  un  cavallo  di  battaglia  della  propaganda  ereticale.  Semplicemente 
essi  non  rappresentano  il  supporto  dottrinale  dell'eresia,  il  cui  patrimonio  mitico 
sopravvive  ai  singoli  eresiarchi,  alla  personalità  carismatica  e  consente  agli  eretici 
di  essere  subito  "struttura",  subito  anti-chiesa.  Anzi,  anche  il  loro  evangelismo  va 
interpretato  alla  luce  dei  miti  delle  origini  in  quanto  è  il  dualismo  l'elemento  che 
qualifica  i  riferimenti  evangelici  dei  bogomili  e  dei  catari, -^^  il  loro  ritenersi  gli 
unici  degni  eredi  degli  apostoli,  del  messaggio  cristiano  e  del  significato  autentico 
delle  Scritture. 

E  quella  di  Ecberto  di  Schònau,  oltre  ad  essere  la  prima  confutazione  delle 
tesi  catare,  è  anche  la  prima  allarmata  denuncia  dei  loro  metodi  esegetici:  «muniti 
sunt  verbis  Sacrae  Scripturae,  quae  aliquo  modo  sectis  eorum  concordare  videntur, 
et  ex  eis  sciunt  defendere  errores  suos»-^.  Veniamo  dunque  a  sapere  che  questi  ere- 

/hi(/cm,œ\.  1322. 
2'''  G.  .Sl-A.MfiNI  Gasparro,  (ìlìostica  ci  hermctica,  Roma  1982.  p.  207. 
27  EiCMi-.R  IO  Di  Sc  hònau,  Scnuoncs  contra  cdlharos,  in  MIGNH,  PL,  195,  col.  14. 
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tici  dualisti  conoscevano  bene  le  Scritture,  a  cui  ricorrevano  per  difendere  le  loro 
dottrine  con  le  quali  le  fanno  concordare.  Dunque  c"è  un  uso  sapiente  e  tenden- 
zioso delle  Scritture  e,  soprattutto,  i  loro  errores  sembrano  precedere  o  meglio  non 
proprio  sortire  dalla  sola  lettura  dei  testi  sacri.  Altrimenti,  che  bisogno  c"è  di  con- 
cordare? Sbaglierebbero  e  basta,  sarebbero  soltanto  da  annoverare  fra  i  tanti  illine- 
ìxiti  che,  dal  punto  di  vista  degli  uomini  di  Chiesa,  leggono  il  Vangelo  senza  avere 
gli  strumenti  necessari  per  capirlo.  Come  se  non  bastasse  infatti,  «linguosi  sunt»  e 
così  abili  dal  punto  di  vista  dialettico  da  zittire  i  loro  avversari  cattolici  che  «litteras 
sciunt».  La  stessa  preoccupazione  che  assillerà,  in  anni  diversi  ma  riferita  ai  mede- 
simi avversari,  Gioacchino  da  Fiore  e  Bernardo  Gui  e  tanti  vescovi  impegnati  nella 
lotta  all'eresia-^.  Dunque,  sia  pure  in  modo  frammentato  e  sviati  dal  richiamo  co- 
stante ma  per  fortuna  evidente  alle  parole  di  Agostino,  siamo  riusciti  a  evincere 
dalle  sdegnate  e  preoccupate  parole  di  Ecberto  alcuni  indizi  importanti:  gli  eretici 
narrano  dei  miti,  conoscono  le  Scritture  e  le  concordano  con  le  loro  opiniones  ne- 
gando, elemento  questo  di  non  scarso  rilievo,  il  sacrificio  di  Cristo  come  storia  di 
salvezza. 

L'opera  di  Alano  di  Lilla  rappresenta  il  tentativo  di  un  intellettuale  di  argi- 
nare il  dilagare  dell'eresia.  Ma  forse  proprio  perché  accanto  al  controversista  \  i  è 
sempre  il  filosofo.  Alano  non  sembra  comprendere  che  gli  eretici  non  parlano  un 
linguaggio  teologico  e  filosofico  ma  un  linguaggio  immaginifico  e  sentimentale 
capace  di  appagare  la  sete  di  religiosità  e  di  esorcizzare  le  paure  e  le  aspettative  di 
un  periodo  confuso  e  difficile. 

Alano  comincia  a  confutare  i  miti  catari  partendo  ovviamente  dal  dualismo 
che  gli  eretici  «nituntur  probare  auctoritatibus  et  rationibus»-'^  Il  metodo  elaborato 
dai  catari  sembra  trasparire  in  modo  chiaro:  ci  sono  versetti  delle  Scritture  che.  una 
volta  decontestualizzate,  ribadiscono  le  tesi  catare.  Ma  ormai  chiara  risulta  anche 
essere  la  reazione  cattolica  a  tale  prassi  ereticale  soprattutto  alla  luce  del  fatto  che 
Alano  elabora  un  metodo  controversistico  molto  imitato.  Egli  enuclea  la  tesi  ereti- 
cale all'inizio  del  capitolo,  che  si  profila  come  un  mélange  inestricabile  di  mito  e 
passi  scritturali,  per  poi  rispondere  ad  essa  confutando  le  aiicîonîciîes  evangeliche  e 
le  rationes  invocate  a  sostegno.  Questa  ricontestualizzazione  ^itW cmctoriìas  sta 
molto  a  cuore  al  controversista  che,  nel  rispetto  del  contesto  e  della  corretta  ese- 
gesi, ammonisce  gli  eretici  avvertendoli  di  come  «auctoritas  cereum  habet  nasum. 
id  est  in  diversum  potest  flecti  sensum»^*'.  L'aiicìoritas  non  deve  essere  ripudiata, 
ma  deve  essere  interpretata  correttamente.  Certo  quell'uso  disin\olto  dcìVaucrori- 
tas  contro  cui  polemizza  il  filosofo  di  Chartres  non  contraddistingue  soltanto  l'ese- 
gesi dei  catari.  Essi  tuttavia,  come  già  i  bogomili.  si  spingono  ben  oltre  una  esegesi 
non  corretta,  in  quanto  estrapolano  V auctoritas  dal  testo  per  ricontestualiz/aiia  in 
un  altro  contesto,  vale  a  dire  quello  del  mito. 

Ma  il  mito  non  si  può  confutare  e  ad  Alano  di  Lilla  non  rimane  che  affrontare 
il  problema  dell'eresia  dal  punto  di  vista  di  un  teologo,  seguendo  nell'esposizione 


28  L.  Paglini,  Italian  catharism  cit..  pp.  90-92. 

29  Alano  Di  Lilla.  De  fide  cathoUca  courra  liaereiicos.  in  MIGNE.  PL,  210.  col.  308. 
Ibidem,  col.  333. 
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delle  dottrine  ereticali  un  metodo  schiettamente  scolastico,  estraneo  alla  appassio- 
nata predicazione  dei  suoi  avversanti, 

I  catari  non  erano  però  dei  teologi  e  anche  quando  qualcuno  di  loro  aspirò  ad 
esserlo,  i  risultati  non  furono  eclatanti,  non  sortirono  neanche  lontanamente  i  risul- 
tati della  cultura  cristiana  dotta.  Dimostrarono,  come  Giovanni  di  Lugio  o  l'autore 
del  trattato  anonimo  a  cui  risponderà  il  Contra  Manicheos  di  Durando  d'Osca,  di 
saper  ricorrere  a  determinati  strumenti  culturali,  ma  ciò  non  significa  che  quelli 
fossero  i  loro  strumenti. 

Alano,  che  riporta  alcuni  loro  tentativi  di  interpretazione  dei  filosofi  antichi 
che  ritroveremo  anche  in  Moneta  e  nel  Liber  de  duobus  principiis,  ne  denuncia, 
confutandoh,  la  fragilità-''^.  L'equivoco,  a  parere  di  una  studiosa  come  la  Cazenave 
che  proprio  sull'opera  di  Alano  di  Lilla  ha  incentrato  le  sue  considerazioni,  sta 
probabilmente  nel  fatto  che  i  cattolici  assimilano  l'eresia  ad  una  esegesi  non  cor- 
retta connessa  ad  un  problema  di  logica  del  linguaggio,  e  portano  di  conseguenza  il 
dibattitto  sul  piano  della  riflessione  teoretica  e  razionale^t 

Ma  le  radici  dell'incomprensione,  a  nostro  avviso,  sono  più  profonde  e  sono 
da  ricercare  piuttosto  nella  Veritas  intrinseca  ai  miti,  concepiti  per  essere  rivelati  e 
non  dimostrati.  La  coerenza  non  è  una  caratteristica  del  linguaggio  mitologico  ed  è 
nel  mito  che  i  bogomili  e  i  catari  hanno  ricercato  l'origine  e  la  causa  del  male. 

Consideriamo  ora  una  vicenda  particolarmente  interessante  nella  storia  del 
catarismo,  significativa  anche  per  indagare  questo  argomento  in  particolare,  il  rap- 
porto fra  mito  ed  esegesi:  i  dibattiti  che  hanno  opposto  catari  e  Poveri  cattolici  in 
dispute  pubbliche  nella  Francia  Meridionale,  i  resoconti  dei  quali  possono  intrave- 
di C.  VASOLI,  //  Contra  haereticos  di  Alano  di  Lilla,  «BISIME»,  75  (1963),  pp.  123-390, 
p.  124. 

^2  Del  resto  già  la  Thouzellier  ha  sottolineato  come  nel  Liber  de  duobus  principiis,  l'opera 
colta  dei  catari  per  eccellenza,  la  lettura  dei  padri  della  chiesa  o  della  scolastica  non  appaia  molto 
approfondita  e  come  le  citazioni  filosofiche  siano  per  lo  più  luoghi  comuni  della  cultura  medie- 
vale. Livre  des  deux  principes,  ed.  C.  THOUZELLIER,  SC  198,  Paris  1973,  p.  60.  Tuttavia  l'accusa 
che  Alano  rivolge  agli  eretici  di  ignorare  o  di  non  capire  il  significato  delle  Scritture  e  nemmeno 
i  filosofi  antichi  non  è  mai  disgiunta  da  una  attenta  e  preoccupata  confutazione  che  non  ha  nulla 
della  durezza  con  cui,  nella  medesima  opera,  passa  a  definire  la  «setta»  di  Valdo,  della  quale  in- 
dividua le  radici  nella  povertà  e  nell'evangelismo  e  la  cui  predicazione  è  «sine  divina  inspira- 
tione,  sine  scientia,  sine  litteratura»  ALANO  Di  LILLA,  De  fide  catholica  cit.,  col.  391.  Questa  è  la 
riprova  che  quello  che  fanno  i  catari  è  qualcosa  di  piij  subdolo  e  più  pericoloso  dell'ignoranza:  è 
una  esegesi  sbagliata. 

A.  Cazenave,  Langage  catholique  et  discours  cathares:  les  écoles  de  Montpellier,  in 
L'art  des  confins.  Mélanges  offerts  à  M.Gandillac,  a  cura  di  A.  CAZENAVE-J.F.  LYOTARD,  Paris 
1985,  pp.  137-52,  p.  144:  «croient  pouvoir  convertir  en  se  plaçant  sur  le  seul  plan  intellectuel  par 
un  état  d'esprit  que  l'on  pourrait  qualifier  de  scientifique:  le  dualisme  découle  d'une  erreur  d'in- 
terprétation de  l'Ecriture  par  ignorance,  de  sophisme,  de  paralogismes,  qui  doivent  être  rectifés 
selon  les  modes  de  signifier  corrects.  Pour  eux  l'hérésie  pose  essentiellement  un  problème  de 
logique  du  language».  Quello  del  linguaggio  c  un  altro  argomento  che  dovrà  essere  approfondilo 
perché,  anche  a  questo  riguardo,  le  fonti  danno  segnali  interessanti:  alle  continue  accuse  rivolte 
agli  eretici  di  non  saper  cogliere  le  subtilitates  del  linguaggio  scritturale,  fa  da  contraltare  la  cri- 
tica, speculare  e  contraria,  nonché  ricorrente  in  conlroversisti  come  Salvo  Burci  e  Moneta,  di 
suhtilizare,  cavillare,  ricorrere  a  sofisimi. 
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dersi  nel  Liber  Antiheresis  e  nel  Contra  Manicheos.  Interessante  perché  ci  con- 
ferma la  conoscenza  e  la  perizia  con  cui  gli  eretici  sapevano  ricorrere  all'intero 
corpus  scritturale,  ma  soprattutto  perché  ci  attesta  come  il  dualismo  orientale  eredi- 
tato dai  bogomili  cominci  davvero  a  confrontarsi  con  la  storia  della  tradizione  e  del 
pensiero  della  Chiesa  occidentale.  Nel  loro  sforzo  di  accreditarsi  come  vera  chiesa 
erede  degli  apostoli,  vera  gerarchia  opposta  a  quella  romana,  i  catari,  come  ha  op- 
portunamente messo  in  evidenza  Selge,  inserendosi  in  un  clima  fortemente  anticle- 
ricale riescono  a  prospettare  il  dualismo,  di  per  sé  estraneo  alla  cultura  occidentale, 
come  la  rivelazione  del  Dio  buono  e  del  canone  autentico''-^  riproponendo  ed  adat- 
tando originalmente  il  progetto  religioso  dei  bogomili. 

Il  dibattito  si  instaura  ormai  a  pieno  titolo  sulle  Scritture  ma  ciò  non  toglie 
che  il  mito  non  esista  pili.  Anzi,  è  proprio  la  sua  presenza  a  sancire  l'incomunicabi- 
Htà  fra  cattolici  ed  eretici. 

Nel  Liber  Antiheresis,  il  rimprovero  che  Durando  d'Osca  rivolge  ai  catari  è 
sempre  quello  di  "decontestualizzare"  i  passi  scritturali^sper  supportare  una  esegesi 
dualistica  dei  testi  sacri.  Andando  infatti  aldilà  delle  citazioni  scritturali,  assai  nu- 
merose da  una  parte  come  dall'altra,  è  il  mito  con  le  sequenze  caratterizzanti  il 
dualismo  assoluto  a  scandire  il  confronto.  Una  prova  evidente  sta  nel  fatto  che  il 
dibattito  si  sofferma  soprattutto  su  quelle  auctoritates  invocate  dagli  eretici  per 
supportare  il  dualismo  e  i  racconti  delle  origini,  fulcro  della  concezione  ereticale 
del  mondo  e  dell'uomo,  per  perdere  intensità  nel  momento  in  cui  i  contendenti  si 
fronteggiano  sull'escatologia,  parte  in  cui  gli  eretici  si  rivelano  molto  meno  origi- 
nali e  molto  meno  propensi  ad  elaborare  materiali  eterodossi  con  i  testi  canonici. 

I  miti  catari  sono  miti  delle  origini,  racconti  che  fondano  il  mondo,  e  tali  re- 
stano anche  nel  confronto  scritturale. 

Ma  vediamo  anche  alcuni  esempi  di  esegesi  tratti  dal  Liber  Antiheresis,  dai 
quali  si  evince  come  il  pensiero  degli  eretici  non  scaturisca  dalla  Scrittura. 

Durando  d'Osca  dopo  aver  profuso  energie  ed  inchiostro  per  convincere  que- 
sti perversores  scripturarum  che  il  deus  alienus  delle  Scritture  non  deve  essere 
identificato  con  il  creatore  di  questo  mondo,  conclude  rimproverando  gli  eretici  di 
non  trovare  auctoritates  che  confermino  le  loro  tesi:  «si  vero  heretici  deum  alie- 
num  dicunt  esse  diabolum  vel  demones,  aliquam  auctoritatem  vel  apostolorum  vel 
prophetarum  nobis  de  hoc  ostendant,  quod  numquam  facere  potuerint»^^\  Stesso 
rimprovero  vale  anche  per  l'interpretazione,  per  niente  letterale,  delle  ove  s  Israel 
del  racconto  evangelico  di  Matteo  (15,24),  identificate  dagli  eretici  con  gli  angeli 


34  K.V.  Selce,  Discussion  sur  Vapostolicité  entre  Vaudois,  ccnholiques  et  cathares  in  \  'au- 
dois  languedociens  et  Pauvres  Catholiques,  Toulouse  1967  (Cahiers  de  Fanjeaux,  2).  p.  145. 

C.THOUZELLIER,  Controverses  vaudois-cathares  à  la  fine  du  XII  siècle,  in  Hérésies  et 
hérétiques,  Roma  1969,  pp.  81-188,  p.  102:  «Bien  mieux,  il  critique  chez  ses  adversaires  rem- 
ploi de  «bribes»  de  citations,  qui  déforment  le  sens  authentique  des  sources,  à  replacer  en  leur 
contexte». 

K.V.  Selge,  Der  Liber  antiheresis  des  Durandus  von  Osca,  Berlin  1967.  p.  120. 
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cadutP^.  Ma  tante  altre  volte  li  accusa  invece  di  enfatizzare  erroneamente  il  senso 
letterale  delle  auctoritates^^  per  poi  sbagliare  tendenziosamente  la  grammatica 
quando  nella  frase  «pater  peccavi  in  coelum»  della  parabola  del  figliol  prodigo  (Le 
15.21)  la  preposizione  in  viene  interpretata  come  contra^"^  o  quando  non  concor- 
dano bene  i  casi  e  il  genere  proprio  mentre  si  parla  del  dramma  cosmico  che  ha 
provocato  la  caduta  degli  angeli,  racconto  di  fondamentale  importanza  per  i  catari 
radicali-^o.  O,  ancora,  quando  nel  versetto  del  prologo  di  Giovanni  «omnia  per  ip- 
sum  sunt  et  sine  ipso  factum  est  nichil»  il  per  diviene  un  contra^\ 

Ma  dove  il  controversista  non  riesce  proprio  a  celare  il  suo  biasimo  e  il  suo 
sdegno  è  quando,  dinnanzi  all'enunciazione  del  mito  radicale  che  in  questo  conte- 
sto rivela  anche  la  credenza  in  una  trinità  malvagia,  dice  che  nemmeno  il  demonio 
avrebbe  mai  potuto  enunciare  un  simile  abominevole  racconto^^.  Figuriamoci,  ag- 
giungeremo, se  esso  può  allora  scaturire  dalle  Scritture. 

Con  questa  sequenza,  che  scandisce  e  assembla  i  principali  eventi  narrati  dal 
mito  radicale,  usciamo  decisamente  dal  terreno  dell'esegesi  e  del  testo  sacro,  ed  è 
lo  sdegno  stesso  del  controversista  a  dircelo.  Questo  racconto,  così  come  viene 
enunciato  nel  Liber  Anîiheresis  e  come  doveva  essere  recepito  da  coloro  a  cui  ve- 
niva narrato  oralmente,  come  attesta  il  polemista  stesso,  voleva  semplicemente 
comunicare  una  conoscenza  globale  e  intuitiva  alla  luce  della  quale  tutto  si  capisce 
e  tutto  si  spiega.  Questi,  come  altri,  non  sono  racconti  che  devono  essere  confutati, 
ma  soltanto  creduti.  Per  questo  Durando  d'Osca,  come  poi  Moneta,  accusa  gli  ere- 


3^  «Set  forte  obicient  heretici,  quod  evangelio  dominus  ait:  "Non  sum  missus  nisi  ad  oves 
que  perierunt  domus  Israel".  Nos  vero  dicimus,  quod  nulla  ratio  evangelice  auctoritatis  ostendit 
illud  de  spiritibus,  qui  de  celo  corruerunt,  esse  dictum»  Ibidem,  p.  122. 
«set  quia  heretici  hoc  ad  literam  intelligunt»  Ibidem,  p.l32. 

«prepositio  "in"  aliquando  servit  accusativo,  aliquando  ablativo,  et  quando  servit  abla- 
tivo, significai  aliquid  fieri  in  loco.  Set  ibi  non  servit  ablativo,  immo  accusativo;  ergo  non  signi- 
ficai eum  peccasse  in  celo  set  in  celum...».  Ibidem,  pp.  122-123. 

«Super  hoc  dicunt  heretici,  quod  dominus  "proiecit  de  celo  in  terram  inclitam  Israel".  O 
stulti,  inteligite,  quod  Israel  masculini  generis  est.  Non  enim  hoc  nomen  "inclitam"  est  adiecti- 
vum  istius  substantivi  "Israel",  quia  non  sunt  eiusdem  generis.  Non  ergo  possunt  heretici  recte 
dicere,  quod  Israel  de  celo  dominus  proiecisset;  Israel  enim  in  loco  pro  genitivo  et  non  pro  accu- 
sativo ponitur».  Ibidem,  p.  133. 

4'  «Si  enim  hanc  prepositionem  "per"  pro  "contra"  accipiunt,  quid  facient  de  illa  preposi- 
tione  "gratia  et  Veritas  per  Ihesum  Christum  facta  est"?  Si  enim  contra  Ihesum  Christum  volunt 
intelligere,  non  sunt  audiendi».  Ibidem,  p.  210.  Per  quanto  riguarda  l'interpretazione,  da  parte 
degli  eretici,  del  nihil  del  prologo  di  Giovanni  cfr.  C.  Thouzellier,  Les  cathares  languedociens 
et  le  'Nichil '(Jean  1,3),  «Annales  E.S.C»,  24  (1969),  pp.  128-38. 

«set  hoc  est  hcrcsis,  falsitas  et  mendacium.  Nusquam  enim  aliquis  sanctorum  spirituum  in 
conspectu  dei  assistentium  talia  credidit,  ncc  credenda  esse  asseruit;  non  prophète  ncque  apostoli 
ncque  discipuli  ncque  martyres  dei  ncque  confessores  ncque  virgines  ncque  aliquis  sanctorum 
talia  credit  nec  credenda  ostendit,  nec  quondam  diabolus  per  scmetipsum  contra  deum  tale 
nephas  ausus  est  dicere.  Set  quia  modo  solutus  est  de  carcere,  in  quem  dominus  ihesus  ligaverat 
eum,  ut  dicitur  in  apocalipsin,  iratus  contra  deum  et  contra  servos  eius  talia  detcstanda  per  ora 
hominum  cmittit  crramina».  Ibidem,  pp.  236-237. 
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tici  di  dogmatizare,  esponendo  i  racconti  dualistici  come  verità  assolute,  rivelate  e 
quindi  indiscutibili-^^ 

Per  quanto  riguarda  i  metodi  esegetici  dei  catari  le  considerazioni  fatte  per  il 
Liber  antiheresis  si  possono  fare  anche  per  il  Contra  manicheos,  dove  alle  ricor- 
renti accuse  di  non  interpretare  correttamente  le  Scritture,  o  meglio  di  deformarne 
il  senso'^'^,  si  aggiunge  lo  sconcerto  del  controversista  dinnanzi  all'interpretazione 
distorta  di  ciò  che  rappresenta  il  fulcro  del  messaggio  evangelico:  se  si  arriva  a  dire 
che  Cristo  non  si  è  incarnato  nella  Vergine,  come  affermano  gli  eretici,  allora 
«fides  Christiana  nulla  est  et  evangelii  verba  inania  sunt»^-^ 

Il  fatto  è  che  se  i  catari  volevano  legittimarsi  come  anti-chiesa  e  proporsi 
come  i  veri  eredi  del  messaggio  di  salvezza  degli  Apostoli  dovevano  obbligatoria- 
mente accettare  la  sfida  e  confrontarsi  con  i  cattolici  sulle  Scritture.  Ma  ciò  non  si- 
gnifica che  il  loro  divenga  un  dualismo  basato  solamente  sulle  Scritture:  esse  vi 
hanno  un  ruolo  importante  fin  da  subito,  sono  un  tuttuno  con  il  mito  ma  non  lo 
sostituiscono  mai,  almeno  finora.  Soltanto  Giovanni  di  Lugio  spezzerà  questo  in- 
timo legame,  elaborando  un  dualismo  scritturale  che  mirerà  ad  arginare  se  non 
addirittura  ad  eliminare  il  mito  il  quale,  tuttavia,  sopravviverà  nelle  coscienze  e  nei 
cuori  dei  fedeli  che,  davanti  agli  inquisitori,  da  Pierre  Garcia^^^  alle  deposizioni  di 
Pietro  ed  Andrea^^,  da  Bonigrino^s  a  Deiano  de  Raimundino^^  fino  a  Giacomo 
Bech^o,  non  si  preoccuperanno  di  provare  la  fondatezza  scritturale  delle  loro  con- 
vinzioni ma  confesseranno,  in  racconti  sempre  diversi  che  hanno  tuttavia  sempre  il 
medesimo  significato  religioso,  come  questo  mondo  sia  creato  e  governato  dal  de- 
monio, e  come  la  creatura  divina  sia  imprigionata  nel  corpo  di  fango. 


4^  Une  somme  anti-cathare,  le  Liber  contra  manicheos  de  Durand  de  Huesca.  ed.  C. 
Thouzellier,  Louvain  1964,  p.  117,  p.  135  etc... 

44  Ibidem,  p.  116:  «...dépravantes  sacram  Scripturain  mentes  pessimant  plurimorum.  Hiis 
ergo  testimoniis  abutendo  probare  conantur  suam  blasfemiain  maledictam».  Ma  accuse  simili 
sono  più  volte  ribadite  dal  polemista.  Cfr.  p.  106,  p.  137,  pp.  153- 154,  p.  197,  p.  244  etc...  Anche 
per  quest'opera  si  tratta,  lo  ribadiamo,  di  una  questione  di  interpretazione,  dal  momento  che 
sappiamo  che  i  catari  si  basavano  su  versioni  canoniche  delle  Scritture.  Le  loro  non  sono  varia- 
zioni del  testo  ma  sul  testo,  nonostante  non  manchi  qualche  fugace  esempio  di  correzione  o  addi- 
zione ad  esso.  A  proposito  del  versetto  «Deus  est.  qui  fecit  hunc  mundum  et  omnia  quae  in  co 
sunt»  (Act.  17,24)  Durando  d'Osca  accusa  gli  eretici  di  aver  cancellalo  lìunc  al  fine  di  poter  me- 
glio confutare  la  loro  tesi.  Ibidem,  p.  91 . 
Ibidem,  p.  160. 

46  C.  Douais,  Documents  pour  servir  à  l'histoire  de  riiicjuisilion  dans  le  Lani^uciloc.  Paris 
1900,  pp.  95-96. 

4"^  ILARINO  Da  Milano,  //  dualismo  cataro  in  Umbria  al  tempo  di  S.  Francesco,  in  Filoso- 
fìa e  cultura  in  Umbria  tra  Medioevo  e  Rinascimento,  Gubbio  1966,  pp.  187-189. 

48  L.  PAOLìM,  L'eresia  catara  alla  fìne  del  Duecento  in  L.  PaoliNI  -  R.  ORIOLI.  L'eresia  a 
Bologna  fra  XIII  e  XIV  secolo,  Roma  1 975,  pp.  96- 1 07. 

49  C.  Cipolla,  //  Paterinismo  a  Verona  nel  secolo  XIII.  «Archi\  io  Veneto».  25  (1883).  pp. 
278-279. 

G.  Merlo,  Eretici  e  inquisitori  nella  società  piemontese  del  Trecento.  Torino  1977.  p. 

34. 


88 


ALESSANDRA  GRECO 


Ma  le  controversie  fra  i  catari  e  i  valdesi  poi  convertiti  sembrano  attestare  an- 
che un  adeguamento  del  canone^i.  Innanzitutto  la  discussione  coinvolge  l'intero 
corpus  scritturale,  e  non  solo  il  Nuovo  Testamento  come  in  altre  opere  di  contro- 
versistica  e,  inoltre,  apprendiamo  che  i  dualisti  linguadociani  riconoscono  una  parte 
dei  libri  dell'Antico  Testamento,  come  ad  esempio  i  Profeti. 

I  catari  non  solo  dimostrano  di  conoscere  bene  l'intera  Bibbia  ma  anche  di 
saperne  cogliere,  approfondendo  sempre  piii  il  discorso  esegetico,  tutti  i  suggeri- 
menti e  le  indicazioni  che  li  supportano  nel  loro  scopo.  Di  questo  sembra  accor- 
gersi Pierre  des  Vaux  des  Cernay,  l'autore  deW Historia  albigensis,  che  così  spiega 
il  loro  atteggiamento  nei  riguardi  della  Legge:  «Novum  Testamentum  benigno 
Deo,  Vetus  vero  maligno  attribuebant  et  illud  omnino  repudiabant  prêter  quasdam 
auctoritates,  que  de  Veteri  Testamento  Novo  sunt  inserte  quas  ob  Novi  reverentiam 
Testamenti  recipere  dignum  estimabant»^^ 

Rimane  il  discrimine  fra  il  Vecchio  il  Nuovo  Testamento,  ma  ciò  non  signi- 
fica che  anche  il  primo  non  sia  prezioso  per  confutare  la  loro  tesi^^.  Un'altra  fonte 
può  illuminarci  riguardo  a  questo  inestricabile  nodo  che  lega  il  mito  all'esegesi:  la 
Manifestano  heresis,  preziosissimo  documento  che  svela  il  secretum  degh  albigesi. 

Come  in  tutte  le  fonti  dei  e  sui  catari  si  inizia  con  ciò  che  costituisce  il  car- 
dine della  loro  professione  di  fede:  esistono  due  creatori,  in  questo  caso  coeterni, 
uno  buono  e  uno  malvagio,  e  a  quest'ultimo  si  devono  imputare  la  creazione  del 
mondo  e  di  tutte  le  cose  visibili.  Questo  è  il  presupposto,  sancito  dalla  citazione  di 
pochi  testimoni  biblici.  Segue  poi  la  versione  dei  fatti  sul  come  e  perché  gli  abitanti 
del  cielo  si  trovano  ora  in  questo  mondo  di  tenebre  creato  dal  demonio.  Ancora  una 
volta  la  Bibbia  è  la  sola  fonte  che  gli  eretici  citano,  ma  la  lettura  delle  auctoritates 
inserite  nel  contesto  della  "rivelazione"  è  per  così  dire  illuminata  dal  mito,  da 
quella  visione  del  mondo,  dell'esistenza,  del  dramma  cosmico  che  solo  quest'ul- 
timo può  dare  e  che  questo  secretum  svela^^.  Una  visione  d'insieme  che  ha  come 
propria  finalità  soltanto  quella  di  raccontare  cos'è  successo,  indipendentemente  da 
come  è  successo.  Le  varianti  al  mito  dei  catari  linguadociani  che  questo  documento 
attesta  non  fanno  altro  che  confermare  la  coerenza  del  messaggio  dualistico,  che 


51  Nella  Summa  attribuita  a  Prevostino  la  confutazione  del  dualismo  avviene,  per  dichiara- 
zione dell'autore,  solamente  sul  Vangelo,  dal  momento  che  gli  eretici  accettano  soltanto  quest'ul- 
timo. Cfr.  The  summa  contra  haereticos  ascribed  to  Praepositimis  of  Cremona,  ed.  J.N.  Garvin 
e  J.A.  CORBETT,  Notre  Dame  1958,  p.  22.  A  Montreal  nel  1207  nel  corso  di  una  famosa  disputa 
dottrinale  riferita  dal  cronista  Guillaume  de  Puylaurens,  il  vescovo  d'Osma  basò  il  confronto  solo 
sul  Nuovo  Testamento.  Cfr.  Im  chronique  de  Guillaume  de  Puylaurens,  ed.  J.  DUVERNOY,  Paris 
1976,  pp.  51-53. 

PETRUS  VALLIUM  SaRNAII  MONACHUS,  Hxstoria  Albigensis,  ed.  P.  GUEBIN  E.  LYON,  I- 
3,  Paris  1926,  1,  p.  9. 

Dalla  testimonianza  di  Raniero  .Sacconi  apprendiamo  che  il  vescovo  cataro  Belesinanza 
non  attribuiva  al  demonio  la  paternità  di  alcuni  libri  della  Legge.  RANIERO  SACCONI,  Summa  de 
Catharis  et  Leonistis  seu  Pauperibus  de  Lugduno,  ed.  F.  Sanjek,  «AFP»,  XLIV  (1974),  pp.  51- 
52. 

Questo  secretum  è  edito  da  A.CaZENAVE  in  Bien  et  Mal  dans  un  mythe  cathare  Langue- 
docien cit.,  pp.  384-3X7. 
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costituisce  ciò  che  rimane  immutato,  e  la  variabilità  dei  modi  in  cui  può  essere 
espresso.  Varianti  sul  tema  e  non  del  tema.  Il  diritto  all'incoerenza  e  alla  libertà 
d'espressione  fa  si  che  la  mitologia  possa  concepire,  variare,  modellare  immagini 
senza  che  esse  mettano  in  discussione  la  sua  verità  e  la  sua  credibilità^-^ 

Ma  il  valore  di  questa  fonte  sta  soprattutto  nel  rimettere  nella  giusta  connes- 
sione mito  ed  esegesi  dimostrando  come  il  messaggio  religioso  dei  catari  sia  fon- 
damentalmente estraneo  ad  una  esegesi  sistematica  delle  Scritture  e  come  siano  in- 
vece i  cattolici  a  portare  il  confronto  su  questo  piano  dal  momento  che  h  sapevano 
di  annientarli.  La  controprova  sta  nel  fatto  che  gli  stessi  miti  della  Manifestation 
scanditi  da  poche  citazioni,  ritornano  anche  nel  Liber  Antiheresis  e  nel  Contra 
manicheos,  dove  invece  le  aiictoritates  addotte  dagli  eretici  per  rispondere  alle 
obiezioni  del  controversista  sono  ben  più  numerose. 

"O  literae  adiacentes,  litera  vos  occidit"^^,  ammonisce  Eberardo,  il  vescovo  di 
Béthune  che  impiega  il  XXIV  paragrafo  della  sua  opera  a  spiegare  agli  eretici 
«quod  scripturae  spirituaUter  debeant  intelligi  non  ad  litteram»-"^".  Egli  li  accusa  in- 
somma di  non  volere  o  di  non  sapere  cogliere  aldilà  delle  parole  delle  Scritture,  che 
altro  non  sono  se  non  una  cortex,  l'autentico  significato,  lo  spirito,  il  nucleus,  e  di 
interpretare  tutto  alla  lettera.  Ma  al  contempo  un  altro  vescovo  impegnato  ad  argi- 
nare il  diffondersi  dell'eresia  in  Spagna,  Luca  de  Tuy,  li  rimprovera  esattamente 
del  contrario,  denunciando  come  i  catari  interpretino  la  Bibbia  sempre  in  senso 
spirituale,  per  cui  anche  i  fatti  realmente  accaduti,  ed  in  primiis  proprio  gli  avveni- 
menti che  scandiscono  la  vicenda  terrena  di  Gesìi,  vengono  stravolti  da  una  lettura 
abitraria  e  forviarne.  Gli  eretici  in  sostanza  ammettono  che  ciò  che  è  contenuto  nel 
Nuovo  e  nel  Vecchio  Testamento  è  vero,  semplicemente  va  compreso  «secundum 
mysticum  intellectum»58.  Ancora  una  volta  i  controversisti  cattolici  sono  depistati 
dinnanzi  ad  una  intepretazione  che  a  volte  sembra  troppo  letterale  e  a  volte  troppo 
allusiva  esattamente  come  sembrano  ancora  esserlo  gli  studiosi  di  esegesi  biblica. 
Se  il  Lobrichon  di  recente  sostiene,  a  proposito  dei  catari,  che  la  loro  lettura  del- 
l'Antico Testamento  e  di  conseguenza  il  senso  possano  essere  manipolati  allo 
scopo  di  suffragare  le  loro  teorie  mentre  nell'interpretazione  del  Nuovo  il  senso 
originario  del  testo  è  sempre  scrupolosamente  rispettato-'^^^  un'altra  studiosa  di  ese- 


55  Sulla  variabilità  e  le  altre  caratteristiche  della  mitologia  si  veda  K.  KERENY.  //  rapporto 
con  il  divino,  tr.it.  Torino  1991,  pp.  51-65. 

56  EBERARDO  Di  BETHUNE.  Liber  antiheresis,  in  Maxima  Bibliotheca  Veteritm  Pat  rum,  t. 
XXIV,  Lyon  1677,  p.  1542. 

^Ubidem,  p.  1570. 

58  Luca  De  Tuy,  De  altera  vita  fideique  controversiis  adversus  Albigensium  errores,  in 
Maxima  Bibliotheca  Veteriim  Patriim,  t.  XXV,  Lyon  1677.  pp.  240-241:  «veruni  est.  quod  conti- 
netur  in  novo  et  veteri  testamento,  si  intelligatur  secundum  mysticum  intellectum:  ad  literam  au- 
tem  nulla  sunt  omnia,  quae  continentur  in  eis.  Quia  quod  legilur  de  Christo.  quod  coecos  illumi- 
naverit  et  alia  signa  fecerit,  de  illis  intelligendum  est.  qui  erant  in  peccato  et  detinebantur  mentis 
non  corporis  coecitate.  Ex  his  et  aliis  erroribus  multis  profanos  condunt  scripturas,  easdeni  philo- 
sophorum  quibusdam  floribus  décorantes,  ut  est  ille  liber  qui  perpendiculum  dicitur...». 

59  G.  Lobrichon,  Gli  usi  della  Bibbia,  in  Lo  spazio  letterario  del  Medioevo,  \  .  I.  t.  I.  p. 

555. 
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gesi  biblica,  la  Smalley,  sottolinea  piuttosto  la  propensione  che  i  catari  hanno  di  ri- 
correre all'interpretazione  allegorica  o  mistica,  in  quanto  non  accettano  le  Scritture 
come  storiche  ma  vogliono  piuttosto  cercare  un  valore  simbolico  nella  narrazione 
storica  fino  a  negare  la  realtà  del  sacrificio  di  Cristo,  messaggero  celeste  e  non  Sal- 
vatorelli 

Ambedue  le  ipotesi  sono  in  verità  contraddette  dalle  fonti  che  sembrano  rive- 
lare piuttosto  un'esegesi  specificamente  dualistica  della  Bibbia.  L'allegoria  è  uno 
strumento  esegetico  che  consente  di  leggere  nel  modo  giusto,  quello  dualistico,  an- 
che il  Nuovo  Testamento,  come  nel  caso  delle  parabole,  così  come  una  scrupolosa 
adesione  alla  lettera,  ben  lungi  dall' enfatizzare  la  realtà  deW  historia  Christi,  serve 
semmai  a  leggere  nell'Antico  Testamento  gli  atti  e  le  parole  del  demonio.  Tenendo 
conto  dell'alternanza  tendenziosa  di  questi  registri  esegetici  si  capisce  allora  la 
condanna,  attestata  già  nella  Manifestano  di  Buonaccorso^^i  dell'esegesi  dei  Padri, 
la  cui  tradizione  apostolica  non  è  riconosciuta,  ed  è  alla  luce  del  fatto  che  è  il  mito 
ad  illuminare  la  Scrittura  che  va  interpretata  la  frase  dello  pseudo  Giacomo  de  Ca- 
pellis,  secondo  il  quale  un  apocrifo,  la  Visio  Isaie,  è  a  loro  caro  piiì  di  qualsiasi  altra 
cosa^^.  Apocrifi  che  sono  libri  segreti  e  che,  in  quanto  tali,  non  possono  essere  ci- 
tati come  aiictoritates. 

Non  c'è  possibilità  di  intesa  fra  cattolici  ed  eretici,  fra  chi  è  ormai  ancorato 
alla  Scrittura  e  alla  logica  e  chi,  attirato  su  questo  terreno  si  dimostra,  come  rileva 
non  a  caso  lo  pseudo  Giacomo  de  Capellis,  «evanescentes  in  suis  cogitationibus»6-\ 
L'autore  della  Summa  contra  hereticos  denuncia  anch' egli  l'incompatibilità  fra  le 
«pernitiosas  fabulationes»^^  degli  eretici  e  una  giusta  interpretazione  delle  Scrit- 
ture. L'accusa  non  è  nuova:  essi  le  leggono  in  modo  assolutamente  strumentale,  ne 
pervertono  il  significato  al  fine  di  trovare  auctoritates  su  cui  poggiare  le  loro  fabu- 
lae,  ogni  parola  delle  Scritture  «ad  errorem  suum  corroborandum  inducunt»65  e, 
prova  del  fatto  che  il  dualismo  cataro  non  trova  ispirazione  soltanto  nel  testo  sacro, 
nella  maggior  parte  dei  casi  non  riescono  a  trovarle.  Proprio  quando  sta  confutando 
i  miti  delle  origini,  fulcro  della  loro  mitologia,  denuncia  come  «istas  diversas  op- 
piniones  non  Scripturarum  auctoritatibus,  que  quidem  non  inveniuntur,  sed  diversis 
fabulis  quas  ex  se  fingunt,  crassantur  astruere,  languentes  circa  questiones,  et  pu- 
gnas  verborum,  semper  discentes  et  numquam  ad  scienciam  veritatis  pervenien- 
tes»^^^.  E  invece,  laddove  trovano  le  auctoritates,  le  stravolgono:  «Sanam  Scripture 


60  B.  Smalley,  Lo  studio  della  Bibbia  nel  Medioevo,  tr.  it.  Bologna  1972,  p.  1 8. 
6'  Manifestano  haeresis  catharorum  quam  fecit  Bonacursus,  in  MiGNE,  P.L.,  204,  c.  777. 
^2  Summa  contra  hereticos.  Edizione  critica  con  saggio  introduttivo  e  commento  storico, 
tesi  di  dottorato  di  P.  ROMAGNOLI,  Bologna  a.a.  1991-1992,  L  132:  «libellum.  quia  tales  innectit 
fabulas,  carius  amplcctuntur». 
Ibidem,  p.  60. 
Ibidem,  p.  58. 

^'"^  ''Omnia  verba  vel  nomina  que  in  Scripturis  inveniunt,  que  talem  sensum  vidOentur  ha- 
bere...ad  errorem  suum  coroborandum  inducunt...»;  e  ancora:  «Multa  alia  bis  similia  que  in 
Scripturis  reperienlur,  iuxta  hanc  perversam  intelligenciam  inducunt...».  Ibidem,  pp.  14-15  e  p. 
27. 

Ibidem,  p.  57. 
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divine  heretici  adultérantes  doctrinam,  ut  suum  confirment  errorem,  expositiones 
suis  pravis  congruentes  intellectibus,  ex  Scripturis  venenatis  excerpunt  morsibus,  et 
locustarum  more  subitum  habentes  volatum  et  deciduum,  virencia  quoque  sane  in- 
telligencie  corrodunt,  et  se  atque  fautores  suos  ad  eterne  dampnationis  ariditatem 
perducunt»67. 

II  problema  è  che  la  preminenza  delle  dottrine  eretiche  impone  un'interpreta- 
zione applicata  dall'esterno  e  non  aderente  al  testo  stesso.  Nelle  Scritture  c'è  si 
traccia  del  pensiero  ereticale  ma  l'origine  di  tale  pensiero  va  cercato  altrove,  come 
il  significato  autentico  del  testo  sacro  può  essere  compreso  solo  alla  luce  dei  miti. 

Un  singolo  passo,  interpretato  alla  lettera,  si  capisce  solo  se  inserito  in  una 
visione  piìi  ampia  del  discorso  sul  destino  dell'uomo  come  pure  le  parole  enigmati- 
che delle  parabole,  il  cui  mistero  è  chiaro  solo  agli  iniziati. 

La  Summci  contra  catharos  et  valdenses  di  Moneta  da  Cremona  sembra  se- 
guire lo  stesso  destino  del  Contra  manicheos.  Teologicamente  impostata  com'è, 
vorrebbe  portare  avanti  una  confutazione  sistematica  e  ordinata  del  pensiero  ereti- 
cale, ma  non  vi  riesce  e  si  trova  a  confutare  più  volte  gli  stessi  miti  in  piij  parti  del- 
l'opera. Questo  perché  il  mito  è  innanzitutto  un  racconto  che  ha  una  forza  d'attra- 
zione, o  meglio  un  senso,  solo  se  recepito  nella  sua  totalità.  Senza  l'antefatto  sulle 
origini  del  mondo  non  ha  senso  la  metempsicosi  come  la  negazione  della  resurre- 
zione dei  corpi.  Quindi  quando  si  parla  delle  vicende  della  creazione  bisogna  ac- 
cennare a  quelle  relative  all'escatologia  e  viceversa.  Il  mito  insomma  rifugge  dalla 
sistematica  confutazione  costruita  da  Moneta  e  riemerge  nella  Siimma  con  il  suo 
andamento  incoerente  e  contraddittorio,  con  le  varianti  sempre  diverse,  con  la  sua 
irriducibilità  a.]Vauctoritas.  E  Moneta  denuncia  più  volte  questa  irriducibilità.  Ri- 
guardo alla  vicenda  delle  oves  Israel  del  mito  del  dualismo  assoluto  sostiene  «ad 
hoc  dico  quod  nulla  auctoritate  possunt  ostendere»^^;  riguardo  al  racconto  della  tri- 
cotomia e  della  penitenza  degli  angeli  e  al  loro  ritorno  al  cielo  sottolinea  come 
«hunc  suum  intellectum  erroneum  in  verbis  praedictis  nullo  scripturae  testimonio 
possunt  ostendere»69;  riguardo  all'interpretazione  del  Vecchio  Testamento  è  ancora 
più  espUcito  denunciando  la  nullità,  l'inesistenza  della  fede  ereticale  «quia  non  est 
testificata  a  lege  et  prophetis»^<^;  ancora  riguardo  al  fatto  che  consideravano  angeli 
Gesù  Cristo  e  la  Madonna  dice  che  «ad  destructionem  huius  erroris  sufficeret,  quod 
nullum  testimonium  habent,  sed  somnia  sua  loquuntur»"^'. 

Sono  molte  le  parti  del  mito  in  cui  gli  eretici  non  riescono  a  produrre  testi- 
monianze scritturali  e  sono,  ancora  una  volta,  soprattutto  quelle  riguardanti  i  miti 
delle  origini. 

I  catari  o  non  hanno  auctoritates  che  sostengano  le  loro  opinioni  o  non  capi- 
scono il  senso  della  Scrittura,  o  ne  rifiutano  delle  parti  stravolgendone  l'interpreta- 


67  Ibidem,  p.  148. 

68  Moneta  Da  Cremona,  Adversus  catharos  et  Valdenses  libri  \\  ed.  T.  RlCCHlNI.  Ro- 
mae,  1743,  p.  44  e  45. 

Ibidem,  pp.  51-52. 
''^Ibidem,  p.  166. 
7' /Wem,p.  232-233. 
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zione  o  accettano  tendenziosamente  solo  le  parti  che  loro  interessano.  E  anche 
quando  sembrano  citare  le  auctoritates  correttamente  ne  sbagliano  l'esegesi:  erro- 
neamente letterale,  come  nel  caso  dei  versetti  dell' Apocalisse72  o  dell'interpreta- 
zione delle  profezie  che  accettano^-'';  erroneamente  allegorica  come  nel  caso  delle 
vicende  del  villicus^^  e  delle  prove  che  adducono  per  provare  la  preesistenza  delle 
anime  celesti^-\  Ma  è  soprattutto  nelle  quattro  parabole  del  fattore  infedele  (Le 
16.1),  del  servitore  spietato  (Mt  18.23),  del  buon  samaritano  (Le  10.30)  e  del  fighol 
prodigo  (Le  15.11)  che  i  catari  palesano  il  loro  intento  di  adattare  le  Scritture  alla 
fabula  e  non  viceversa.  E  Moneta  nell' accingersi  a  cogliere  e  rettificare  il  sensum 
erroneum  che  gli  eretici  attribuiscono  alle  quattro  parabole,  evidenzia  come,  rife- 
rendosi al  racconto  di  Matteo,  «huic  autem  fabulae  adaptare  nituntur  parabolam  il- 
lam...»^6  e  come  confutati  rivelino  «quod  istum  intellectum  nullo  testimonio  pos- 
sunt  ostendere  verum  esse»  e  ancora  come  la  loro  pretesa  di  identificare  Satana  con 
il  servitore  spietato  «somnium  est»^^.  E  dopo  aver  constatato  come  anche  le  altre, 
fra  cui  quella  del  buon  seme  e  della  zizzania,  non  si  basino  sulle  Scritture  o  le  in- 
terpretino arbitrariamente,  conclude  relegando  la  loro  esegesi  delle  parabole  nel/a- 
bulosunf^. 

Il  problema  è  che  i  catari  non  si  lasceranno  mai  convincere  da  Moneta  come 
da  nessun  altro  polemista,  in  quanto  ciò  che  per  i  cattolici  h  fabula  sum  o  sempli- 
cemente errato  dal  punto  di  vista  esegetico  o  estraneo  alla  Scrittura,  per  i  catari 
rappresenta  la  conoscenza  autentica,  l'interpretazione  esatta  che  soltanto  a  loro  è 
stata  rivelata. 

L'autore  del  Liber  supra  Stella  è  forse  il  solo  a  confessare  con  grande  fran- 
chezza la  problematicità  del  confronto,  accusando  più  volte  gli  eretici  di  raccontare 
fabule  e  di  ascoltare  più  i  loro  cuori  che  le  parole  delle  Sacre  Scritture^^  L'incom- 
pensione  fra  i  due  linguaggi,  quello  mitico  degli  eretici  e  quello  dei  cattolici,  sanci- 
sce una  frattura  irrimediabile  tra  chi  trova  esposta  l'origine  del  male  nelle  Scritture 
e  chi  invece  la  trova  al  di  fuori,  non  riuscendo  di  conseguenza  a  giustificare  la 
propria  posizione  con  nessuna  autorità  scritturale. 

Dice  Salvo  Burci:  «et  ideo  velletis  quos  vestra  disputatio  esset  oppinio  cum 
oppinione  sine  scriptura;  sed  Ecclesia  romana  appellat  disputationem  sine  scriptis 
stultam  questionem,  et  stulte  questioni  non  est  respondendum.  Quare?  Quia  si  ali- 
quis  in  aliqua  disputatione  dive  Scripture  opponat  mihi  sine  Scripturis,  et  non 
possit  probare  per  Scripturam  illud  quod  opponit,  hec  est  stulta  questio,  nec  debet 
ei  responded »^".  C'è,  nel  momento  in  cui  viene  enunciato  il  mito  cosmogonico  dei 


"^2  Ibidem,  p.  4:  «Factum  est  praelium  magnum  in  cacio. ..Quod  ad  litteram  credunt». 
73  Ibidem,  p.  79  e  87. 
■7^^  Ibidem,  pp.  39-41. 
''^  Ibidem,  p.  74. 
7^  Ibidem,  p.  110. 
'^^  Ibidem,  p.  112. 
Ibidem,  pp.  114-1  16. 

Salvo  Burci,  "Liber  supra  stella',  in  ILARINO  DA  MILANO,  Eresie  medievali.  Rimini 
1983,  p.  356. 

Ibidem,  p.  36 1 . 
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catari,  il  rifiuto  della  discussione  perché  il  presupposto  da  cui  i  contendenti  partono 
è  diverso. 

Il  contoversista  cattolico  non  potrebbe  essere  più  chiaro  a  riguardo:  il  duali- 
smo cataro  non  può  configurarsi  soltanto  nei  limiti  dell'opposizione  fra  Dio  e 
Mammona  esistente  nel  Vangelo.  E  non  si  può  nemmeno  addurre  come  prova  di 
quest'ultima  ipotesi  il  fatto  che  molti  catari,  dimostrando  a  parere  di  Morghen  una 
palese  incoerenza,  tendano  per  lo  più  a  subordinare  il  principio  del  Male  a  quello 
del  Bene^i,  dal  momento  che  l'assoluta  identità  di  riti,  organizzazione  ecclesiastica, 
norme  esistenziali  è  ispirata  comunque  e  sempre  ad  una  tragica  concezione  cosmo- 
logica che  dà  forma  e  contenuto  alla  scelta  religiosa  degli  eretici.  E  i  polemisti 
hanno  percepito  e  denunciato  con  grande  chiarezza  come  il  disprezzo  del  corpo,  il 
rifiuto  delle  nozze,  della  procreazione,  dei  cibi  carnei  non  fossero  ispirati  ai  valori 
cristiani  bensì  fossero  ideologicamente  motivati,  per  i  bogomili  come  per  i  catari, 
radicali  o  moderati,  da  quei  «favolosi»  miti  delle  origini  che  attribuiscono  al  de- 
monio la  creazione  dei  corpi  e  di  tutte  le  cose  visibili  e  indicano,  come  unica  via 
d'uscita  all'angelo  imprigionato  nella  "tunica  di  pelle",  l'alienazione  da  un  mondo 
concepito  come  un  caos  e  non  come  un  cosmo. 

Inoltre  abbiamo  visto  come  le  teorie  dei  catari  moderati  di  cui  V Interrogarlo 
lohannis  è  una  delle  testimonianze  più  significative,  pur  subordinando  il  creatore  di 
questo  mondo  a  Dio,  operino  tuttavia  sul  materiale  delle  Scritture  con  gli  stessi 
strumenti  e  le  stesse  finalità  dei  loro  correligionari  radicali. 

Le  auctoritates  sono  solo  una  parte  di  un  pensiero  formulato  indipendente- 
mente. Sono  i  controversisti  cattolici  che  rispondendo  agli  eretici  sul  terreno  a  loro 
più  congeniale,  la  corretta  esegesi  delle  Sacre  Scritture,  producono  un  errore  di 
prospettiva  a  sua  volta  generato  da  una  impostazione  razionalistica. 

I  cattolici  non  potevano  rispondere  al  mito,  che  disprezzavano  e  respinge- 
vano, ma  soltanto  al  versetto  biblico  invocato  dagli  eretici.  Ed  è  proprio  h  che  la 
Scolastica  ha  sospinto  i  catari,  al  confronto  teologico  ed  esegetico,  dove  si  sentiva 
di  annientarli,  sfuggendo  alle  dispute  pubbliche  dove  i  catari  si  dimostravano  sem- 
pre alquanto  abiU  e  persuasivi.  E  gli  eretici,  a  loro  volta,  accettarono  la  sfida  affi- 
nando la  loro  preparazione  nelle  università  e  si  apprestarono  al  confronto^-. 

Svolta  questa  dovuta  sia  a  sollecitazioni  esterne  che  interne.  Indubbiamente  il 
messaggio  dualistico  orientale  è  germogliato  in  Occidente  su  un  terreno  favorevole, 
preparato  da  lunghi  anni  di  dissensi,  controversie,  riforme  ed  eresie.  Poi  è  cresciuto 
alimentandosi  anche  della  tradizione  della  cultura  occidentale  e  cercando  di  impa- 
dronirsi dei  suoi  strumenti.  Nel  momento  dell'espansione  questa  esigenza  non  fu 
più  di  tanto  avvertita.  Ma  quando  si  trattò  di  strutturarsi  sul  territorio,  di  organiz- 
zare di  conseguenza  un  numero  ragguardevole  di  fedeli,  la  predicazione,  l'ammini- 
strazione dei  sacramenti  con  l'ambizione  di  diventare  in  definitiva  una  chiesa,  si 
prospettò  agli  eretici  il  problema  che  si  pone  a  tutte  le  chiese  quando  intraprendono 
«la  pericolosa  via  del  consolidamento  delle  istituzioni  e  delle  lotte  dogmatiche»^\ 


8'  R.  Morghen,  Medioevo  cristiano  cit..  pp.  230-231. 
82  L.  Paglini,  Italian  catharism  cit.,  pp.  95-103. 

K.A.  FINK,  Chiesa  e  papato  nel  Medioevo,  tr.it.  Bologna  1987,  p.  194. 
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Il  culmine  di  questo  incontro  è  rappresentato  dalla  cosiddetta  «scolastica  ca- 
tara» dei  primi  decenni  del  '200  che  ha  espresso  in  una  delle  poche  opere  catare 
originali  pervenuteci,  il  Liber  de  duobus  principiis  attribuito  entourage  dell'ere- 
siarca Giovanni  di  Lugio,  il  tentativo  di  arginare  la  fecondità  di  immagini  del  mito 
ancorandolo,  per  così  dire,  alle  Scritture.  Già  Desiderio,  le  cui  novas  opiniones  ci 
tramanda  Anselmo  d'Alessandria  nel  suo  Tractatus  opponendole  a  quelle  di  Naza- 
rio,  aveva  tentato  di  compiere  una  significativa  rivoluzione  ammettendo,  in  defini- 
tiva, la  consustanzialità  fra  Cristo  e  il  Padre  e  la  realtà  del  suo  sacrificio^^  È  il  ten- 
tativo di  sostituire  ai  miti  "il  mito"  cristiano,  di  epurare  il  catarismo  di  uno  dei  suoi 
aspetti  più  eversivi  ma  nello  stesso  tempo  più  caratterizzanti,  il  docetismo,  per 
condurlo  verso  l'accettazione  della  salvezza  come  historia  e  verso  l'identificazione 
dell'angelo  messaggero  con  il  Salvatore. 

L'autore  del  Liber  de  duobus  principiis,  non  nega  i  miti  ma  imbocca  anche 
lui  la  strada  del  compromesso,  rimproverando  i  suoi  correligionari  della  comunità 
moderata  di  Concorezzo  di  continuare  a  credere  a  quelle  che  pure  lui,  come  Du- 
rando d'Osca  o  Moneta  o  Salvo  Burci,  reputa  soltanto  delle  fabulae.  L'autore  si 
chiede  «in  quo  libro,  vel  in  qua  ratione  aut  in  qua  parte  Biblie»  possano  trovare 
fondamento  racconti  come  quello  del  diavolo  che  corrompe  gli  elementi^s.  Soltanto 
i  racconti  che  trovano  fondamento  nella  Bibbia,  che  sono  confermati  dalle  auctori- 
tates  possono  essere  accettati.  A  dimostrazione  che  quelli  precedenti  erano  estranei 
alla  Scrittura,  non  scaturivano  da  essa  ma  piuttosto  da  quei  libri  che  «carius  am- 
plectuntur».  E  a  dimostrazione  che,  considerati  i  pochi  seguaci  di  Giovanni  di  Lu- 
gio, Bonigrino,  Pierre  Garcia,  Giacomo  Bech,  Raimundino  come  tanti  altri  eretici 
di  cui  non  conosciamo  il  nome  a  quei  miti  credevano. 

ALESSANDRA  GRECO 


^4  Anselmo  Di  Alessandria,  O.P.,  Tractatus  de  hereticis,  ed.  A.  DONDAINE,  La  hiérar- 
chie cathare  en  Italie,  II,  ora  in  ID.,  Les  hérésies  et  r Inquisition.  XII^-XIII'"  siècle,  a  cura  di  Y. 
DOSSAT,  London  1990,  pp.  308-312,  p.  311:  «credit  quod  vere  Christus  sit  Deus  et  idem  cum 
Faire  in  essencia  ...  et  dicil  quod  Christus  vere  mortuus  sit  in  ilio  corpore  et  vere  surrexit». 

"^^  Livre  (les  deux  principes  cit.,  p.  378. 


Liber  qui  Siiprastella  dicitur    primi  rilievi  testuali 
sulla  struttura  e  sulla  tecnica  polemica 


O  Albanenses.  nos  sumus  fratres.  fratres  dico  per  creationem.  quia  boni  et  non  boni  ha- 
bent  unum  patrem  in  celis.  quann\  is  quod  ego  sim  peccator.  doleo  de  vobis.  unde  consulo 
vobis  quod  re\  ertamini  ad  Deum  et  ad  sanctam  Scripturam  et  dimittatis  istos  errores'. 

Altrove  apostrofati  con  epiteti  di  tono  differente  («fetentes».  «leprosi», 
«serpentini»,  «scorpiones».  «idiote»,  «sine  lege».  «excommunicati».  «maligni»)  gli 
eretici  attaccati  nel  testo  attribuito  al  laico  piacentino  Salvo  Burci.  sono  investiti 
qui  bene\olmente  dell'appellativo  di  «fratres»:  fratelli  in  Dio.  colpevoli  di  essersi 
allontanati  dalla  Scrittura,  di  persistere  nel  sostegno  di  errores  che.  in  ultima  ana- 
lisi, li  trattengono  sulla  strada  sbagliata,  quella  che  separa  dalla  Verità. 

La  deviazione  degli  eretici,  il  loro  pervicace  ricorrere  a  dottrine  erronee  non- 
ché la  caparbia  avversione  alla  Chiesa  di  Roma,  la  «Bestia»  apocalittica,  al  suo 
clero  ed  ai  suoi  fedeli.  -  che  divengono  «bestiole»  nel  testo  di  Salvo  -  sono  dunque 
alla  base  della  composizione,  di  cui  si  propone  in  questa  sede  una  lettura  mera- 
mente introduttiva  che.  allo  stato  attuale  deirelaborazione  dell'edizione  critica, 
sarà  necessariamente  analitica  e  rigorosamente  testuale. - 


"  Il  nostro  intervento,  primo  risultato  di  una  ricerca  ancora  in  corso,  tìnalizzata  alla  reda- 
zione dell'edizione  critica  delfopera.  si  basa  sulla  trascrizione  delTesempiare  unico,  conserxato 
presso  la  Biblioteca  Medicea  Laurenziana  di  Firenze  (Firenze.  Bibl.  Med.  Laur..  Mugellanus.  De 
nemore  12).  di  cui  possediamo  la  riproduzione  intesrale  microtìlmata. 

•c.l69^b 

-  Non  sembra  superfluo  segnalare  a  tutt'oggi  la  situazione  storiograflca  riguardante  il  Liher, 
per  un  inquadramento  generale  da  cui  prendere  Tawio.  Dopo  la  prima  menzione  dell'opera,  risa- 
lente al  XVIII  secolo,  e  riguardante  il  codice  Laurenziano.  ma  riportante  il  prologo.  Vincipit  e 
Vexplicit  (ANGELUS  MARIA  BaNDINIUS.  Biblioìhecci  Leopoldina  Uiurentiana.  sen  eatliologus 
maniiscripìoriim...  I,  coli.  561-565.  Florentiae  1761).  fu  IGNATZ  von  DÒLLINGER.  nel  suo  Bei- 
tràge  zur  Sekîengeschichîe  des  Mitîelalters.  II  (Dokumenie).  Miinchen  1890.  pp.  52-84.  il  primo 
a  trascrivere  piij  diffusamente  alcuni  brani,  tra  cui  il  prologo,  nonché  stralci  tratti  -  sembra  senza 
soluzione  di  continuità  -  dal  capitolo  riguardante  le  immagini  sacre  e  i  templi  cristiani,  da  quello 
sulle  credenze  degli  eretici  (catari  Albanesi  e  Concorezzesi  ).  sull'imposizione  delle  mani,  sulle 
correnti  pauperistiche  (Po\eri  Lombardi  e  Po\eri  di  Lione),  sul  battesimo,  sul  potere  temporale  e 
la  sua  derivazione  da  Dio  e  non  da  Satana,  sul  giuramento.  Bisogna  attendere  gli  anni  "40  per 
quello  che  rimane  l'unico  lavoro  monografico  sul  testo  di  Burci:  ILARINO  Da  MILANO.  //  Liher 
Supra  Stella'  del  piacentino  Salvo  Burci  contro  i  catari  ed  altre  correnti  ereticali,  in  «Aevum» 
XVI  (1942)  pp.  272-319:  XVII  (1943)  pp.  90-146:  XIX  (1945),  pp.  218-341,  raccolto  poi  in 
Eresie  medievali.  Scritti  minori.  Rimini  1983,  pp.  205-367.  Proponendosi  ancora  oggi  come  la 
fonte  unica  del  testo,  pressoché  tutte  le  citazioni  o  le  menzioni  dello  stesso  si  riferiscono  ai  passi 
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Non  sfugge,  ed  anzi  incuriosisce  anche  ad  una  prima  lettura,  quale  sia  la  mol- 
teplicità degli  approcci  possibili  al  testo:  di  questo  autore  di  cui  la  documentazione 
coeva  sembra  non  fare  menzione  alcuna,  ma  che  alla  realtà  del  contesto  urbano 


trascritti  dal  padre  Ilarino,  ma  anche  alla  sua  analisi  ed  alle  ipotesi  avanzate,  senza  utilizzare  il 
Liber  se  non  come  fonte  per  verificare  o  aggiungere  dati  alle  conoscenze  relative  al  catarismo. 
Con  un'unica  eccezione.  GRADO  G.  MERLO,  potendo  disporre  della  riproduzione  microfilmata 
del  codice,  nel  suo  recente  contributo  Coscienza  storica  della  presenza  ereticale  nell'Italia  degli 
inizi  del  Duecento  [in  //  senso  della  storia  nella  cultura  medievale  italiana  (1 100-1350)  Atti  del 
XIV  Convegno  di  Studi  di  Pistoia  (14-17  maggio  1993),  Pistoia  1995,  pp.  287-308,  ora  in  Contro 
gli  eretici,  Bologna  1996,  pp.  125-152]  è  stato  in  grado  di  condurre  l'analisi  dell'aspetto  -  cen- 
trale, come  vedremo  -  dell'attenzione  di  Salvo  per  il  problema  della  storicità  dei  gruppi  eretici,  e 
della  opposizione  loro  mossa  dalla  Chiesa  romana,  anche  sulla  base  di  passi  non  riportati  da  Ha- 
nno o  da  Dollinger. 

Relativo  spazio  -  ma  soprattutto  diffusione  nel  mondo  anglosassone  -  a  brani  del  Liber  ha 
dato  anche  il  lavoro  di  WALTER  L.  WAKEFIELD  e  AUSTIN  P.  EVANS  Heresies  of  the  High  Middle 
Ages.  Selected  sources  translated  and  annotated,  New-York  -  London,  Columbia  Univ.  Press 
1969,  pp.  66;  265-274;  636.  Gli  autori,  riportando  il  Liber  tra.  una  serie  di  fonti  coeve,  ne  eviden- 
ziano schematicamente  l'attenzione  alle  divisioni  delle  correnti  interne  al  catarismo,  alla  seces- 
sione dei  Valdesi,  ai  legami  tra  eresia  e  fatti  politici  nel  contesto  urbano  piacentino.  Dichiarando 
programmaticamente  la  dipendenza  dal  lavoro  di  Ilarino,  non  viene  tuttavia  omesso  un  giudizio 
complessivo  sull'opera  e  sullo  stile  compositivo:  «The  author's  style,  indeed,  is  vigorous,  abrupt, 
and  forceful  rather  than  polished,  but  he  had  a  good  command  of  the  Scriptures,  on  which  his  re- 
futation of  heretical  errors  rests.  His  familiarity  with  the  heresies  which  he  attacks  so  heatedly  is 
indisputable,  and  he  wrote,  we  are  told,  particularly  to  answer  a  certain  heretical  book,  Stella 
(...)»,  p.  266. 

Omettiamo  per  brevità  le  citazioni  -  numerosissime,  che  testimoniano  della  fortuna  che  il 
Liber  ha  avuto  nell'ambito  degli  studi  eresiologici  -  sempre  presenti  nelle  indagini  concernenti  il 
catarismo,  italiano  e  non.  Rimandiamo  invece  a  lavori  che  si  differenziano  per  caratteristiche 
particolari,  come  il  contributo  di  EMILIO  Nasalli  ROCCA  Dottrine  ereticali  in  Piacenza  nei  se- 
coli Xll-Xlll,  in  «Bollettino  Storico  Piacentino»  XLII  (1947)  che,  certamente  sull'onda  della 
suggestione  del  lavoro  di  Ilarino,  traccia  un  primo  breve  profilo  sulla  Piacenza  ereticale,  ripreso 
ed  ampliato  notevolmente  nella  ponderosa  opera  di  PIERRE  RACINE  Plaisance  du  à  la  fin  du 
XIIP siècle,  Paris-Lille  1980,  II,  pp.  798-873,  ed  in  particolare  per  Salvo,  pp.  801-804.  ARNO 
BORST,  Die  Katharer,  Stuttgart  1953  (si  rimanda  qui  alla  traduzione  francese  Les  Cathares,  Paris 
1974,  a  pp.  18-20)  risulta  interessante  per  le  considerazioni  secondo  cui  il  Liber  -  che  si  propor- 
rebbe sostanzialmente  come  confutazione  del  trattato  cataro  Stella,  opera  senza  grande  impor- 
tanza e  frutto  del  lavoro  di  Andrea  medico  (?)  -  incarnerebbe  la  risposta  cattolica  che,  in  questo 
frangente,  inaugura  una  nuova  era  per  la  polemistica,  imparando  a  contrapporsi  su  terreno  esege- 
tico alla  produzione  letteraria  ereticale.  GERHARD  ROTTENWÒHRER,  sia  in  Der  Katharismus 
(Bad  Honnef  1982-1990,  I/l.  Quellen  zum  Katharismus,  pp.  53-55;  1/2.  Quellen  zum  Kathari- 
smus. Anmerkungen,  pp.  90-101)  che  in  Unde  Malum?  (Bad  Honnef  1986,  pp.  463-464;  497; 
516;  528),  per  il  particolare  approccio  alla  materia,  si  segnala  indubbiamente  come  strumento  ne- 
cessario per  uno  sguardo  d'insieme  sulle  fonti  relative  al  catarismo,  mentre  tra  i  contributi  più  re- 
centi segnaliamo  quello  di  ANNE  Reltgen,  Dissidences  et  contradictions  en  Italie  in  «Heresis» 
13-14  (1989),  pp.  89-1 13,  riassunto  del  più  ampio  «mémoire  de  maîtrise»  di  cui,  purtroppo,  non 
abbiamo  potuto  consultare  il  testo  integrale,  che  analizza  alcune  fonti  relative  al  catarismo  ita- 
liano per  sottolinearne  la  comune  componente  «nécessairement  faussée»  dell'immagine  della 
chiesa  catara,  in  quanto  in  tutti  i  casi  presi  in  esame  si  tratta  di  fonti  polemistiche,  nonché  la 
''relative  pauvreté  spirituelle»  dei  movimenti  "dissidenti"  italiani,  contrapposta  alla  «inventivité 
et  (...)  originalité»  in  materia  teologica  dimostrata  dalla  controversistica.  Tutt'altra  ottica  quella 
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politico  e  sociale  si  lega  programmaticamente,  dichiarando,  anziché  il  proprio,  il 
nome  del  nobile  amico  presso  il  quale  compone  il  lavoro,  colpisce  non  solo  la  co- 
noscenza dell'eresia  nelle  sue  componenti  estrinseche  ed  intrinseche,  ma  anche  la 
volontà  di  adeguare  l'opera  al  contesto  nel  quale  è  destinata  a  collocarsi:  una  Pia- 
cenza teatro  di  violentissimi  scontri  tra  fazioni,  tra  Chiesa  e  potere  laico,  tra  eretici 
e  inquisitori,  dove  l'eresia  gioca  un  ruolo  comunque  di  primo  piano,  coinvolgendo 
ed  insieme  condizionando  le  dinamiche  politiche  del  popolo  e  della  nobiltà^ 

All'indomani  di  fatti  cruenti,  di  indagini  inquisitoriali  e  ribellioni  armate,  di 
interventi  repressivi  mirati  e,  da  ultimo,  a  ridosso  della  reintegrazione  per  decreto 
papale  nella  Chiesa  e  nella  società  delle  "schegge  impazzite"  della  nobiltà,  stretta- 
mente collegate  con  l'eresia.  Salvo  scrive  perché  la  sua  opera  venga  letta  e  com- 
presa da  chiunque  vi  si  accosti,  a  qualunque  livello  culturale  appartenga,  perché 
non  sorgano  dubbi  riguardo  a  posizioni  della  Chiesa  cattolica  che  gli  eretici  met- 
tono in  discussione,  ed  infine  perché  a  tutta  quella  frangia  di  "increduli"  e  di  per- 
sone «qui  venerunt  ad  credendum»  si  proponga  come  giusta  teologicamente  e  filo- 
soficamente ed  inevitabile  a  livello  sociale  la  repressione  di  chi  minaccia  Tarmo- 

di  Caroline  Walker  BYNUM  che,  nel  suo  recentissimo  The  Resurrection  of  the  Body  in  We- 
stern Christianity;  200-1336,  New  York.  Columbia  Univ.  Press  1995,  pp.  216-218.  attinge  al  Sit- 
prastella  per  la  conoscenza  delle  credenze  catare  sul  problema  della  resurrezione  della  carne. 

3  Considerando  valida  la  datazione  dell'opera  (1235)  fornita  dal  prologista.  ripetuta  anche  a 
c.  50'■^  e  della  quale  si  giustifica  la  presenza  a  c.  157^'^  «ideo  positus  est  millesimus  in  isto  libro 
quia  multi  viderunt  vos  (=  Poveri  Lombardi)  esse  in  Ecclesia  Romana  et  ivistis  cum  Pauperibus 
Leonistis»,  per  un  inquadramento  della  situazione  politica  e  religiosa  di  Piacenza  in  quegli  anni, 
si  rimanda  al  più  esaustivo  e  già  citato  RACINE.  Plaisance...  II  pp.  798-873.  il  cui  materiale  viene 
ripreso  in  sintesi  dallo  Stesso  anche  nel  pii^i  recente  contributo  //  movimento  ereticale  in  Storia  di 
Piacenza.  Dal  vescovo-conte  alla  signoria.  Piacenza  1984.  pp.  373-390.  Si  veda  anche  in  LUIGI 
Canetti,  Gloriosa  civitas.  Culto  dei  santi  e  società  cittadina  a  Piacenza  nel  Medioevo.  Bologna 
1993,  pp.  235-262. 

Ricordiamo,  nello  specifico,  che  il  1230  vede  un'esecuzione  pubblica  di  eretici,  ad  opera  del 
podestà  Raimondo  Zoccoli,  e  che  agli  anni  immediatamente  successivi  questo  episodio  rinvia  la 
testimonianza  del  cataro  Beauville,  raccolta  nel  1278  dagli  Inquisitori  (ancora  in  Racine,  cit.,  pp. 
377  e  379,  e  note  di  rinvio  bibliografico  a  p.  390,  nn.  24-29.)  Egli  individua  un'area  specifica  di 
localizzazione  dei  gruppi  catari  in  città  nel  quartiere  di  Strada  Levata.  Ciò  indurrebbe  a  pensare 
che  il  processo  di  penetrazione  della  dottrina  ebbe  a  disposizione  un  tempo  sufficiente  ed  un  re- 
lativo disinteresse  delle  autorità  per  trovare  compimento  in  un  ambiente  ricettixo.  Nell'ottobre  di 
tre  anni  dopo,  nell'anno  dcW Alleluia  -  che  certo  non  fu  esente  da  influenza  sull'evoluzione  dei 
fatti  -  l'arrivo  in  città  dell'inquisitore  Rolando  da  Cremona  provocò  una  \iolenta  reazione  da 
parte  dell'autorità  comunale  che  si  rese  responsabile  della  cacciata  pubblica  di  Rolando,  ad  opera 
di  un  gruppo  di  armati.  Ciò  viene  usualmente  letto  come  reazione,  sobillala  da  una  parte  della 
nobiltà  facente  capo  alla  famiglia  dei  Landi.  all'ingiunzione  di  Rolando  ad  una  maggiore  severità 
nella  repressione  di  chi  avesse  rifiutato  l'abiura  di  eresia.  In  seguito  all'episodio,  la  destituzione  e 
l'imprigionamento  del  podestà  Lantelmo  Mainerio  e  dei  suoi  più  stretti  partigiani,  ed  una  serie  di 
alterne  vicende  che  culminarono  nell'inchiesta  di  Gregorio  da  Montelongo.  legato  papale,  e  nel- 
l'ammissione di  eresia  da  parte  dei  responsabili  della  cacciata  di  frale  Rolando,  reintegrali  poi  a 
fine  1234  dai  vescovi  di  Parma  e  Piacenza  su  ingiunzione  pontificia.  Ciò  a  testinìonianza  di  come 
l'eresia  avesse  messo  salde  radici  anche  nella  nobiltà  cittadina.  D'altra  parte  il  Racine  e\  idenzia 
che  «fino  al  1250  non  vi  è  a  P.  un  preciso  piano  di  lotta  concertato  tra  le  autorità  religiose  e 
quelle  civili  per  venire  a  capo  dell'eresia.»  (ihid.  p.  387). 
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nico  vivere  della  collettività:  «multi  homines  credunt  vindictam  malefactorum  a 
Deo  Patre  omnipotente  qui  non  credunt  fieri  posse  vindicta  erreticorum»^. 

In  un'opera  come  questa,  troppo  immersa  nella  realtà  bruciante  di  eventi  an- 
cora in  drammatica  evoluzione,  per  non  esserne  allo  stesso  tempo  condizionata  e 
condizionante,  ed  in  cui  la  realtà  stessa  diviene  ragione  di  essere,  il  carattere  della 
disputa  scaturisce  da  un'urgenza,  che  si  intravede  sotto  i  molti  livelli  della  lettura: 
teologia  e  logica  sono  venate  e  viziate  da  preoccupazioni  reali  e  vive,  la  cono- 
scenza della  materia  passa  per  il  tramite  di  personaggi  che  hanno  un  nome,  si  ap- 
plica a  uomini  protagonisti  di  una  realtà  evenemenziale,  si  rivolge  ad  un  pubblico 
di  lettori  la  cui  cultura  è  diversa  come  diverse  sono  le  storie  dei  singoli. 

Per  questo  ci  è  parso  essenziale,  in  prima  istanza,  partire  dagli  elementi  fon- 
danti il  Liber,  dalla  sua  composizione,  dal  suo  linguaggio,  per  porre  le  basi  di  un 
lavoro  che  anche  del  linguaggio  si  sostanzia,  e  per  risalire  progressivamente  -  per 
quanto  ci  sarà  possibile  in  futuro  -  a  ciò  che  Salvo  intese  realizzare. 

L'unicità  del  testimone  di  un'opera  tanto  articolata,  come  già  rilevato  dal  pa- 
dre Ilarino  da  Milano  nella  sua  edizione  parziale^,  pone  in  primo  piano  il  problema 
del  prologo,  contenente  poche  notizie  sull'autore  e  la  titolazione  dell'opera.  Barino 
dedica  un  intero  paragrafo  al  riscontro  di  corrispondenze  e  divergenze  delle  titola- 
zioni dei  capitoli  rispetto  al  testo^,  giungendo  alla  ipotizzazione  del  lavoro  di  un 
anonimo  prologista  responsabile  del  tentativo  di  ordinamento  interno  al  Liber. 

Che  la  discontinuità  del  materiale  trattato  costituisse  problema  anche  all'e- 
poca della  redazione  del  prologo,  risalta  palesemente  dalle  esplicite  dichiarazioni  di 
questo  anonimo  personaggio,  quando  rende  notizia  del  tentativo  operato  in  prece- 
denza da  molti,  di  mettere  ordine  nella  narrazione,  ed  esprime  il  monito  ad  una  let- 
tura attenta  ai  passi  difficoltosi  e  all'individuazione  di  ciò  che  rimane  nascosto 
sotto  il  velo  della  parola  («multaque  in  littera  latent»^). 

Una  prima  lettura  che  voglia  perciò  prescindere  dalla  posteriore  divisione  in 
capitoli,  rivela  senza  dubbio  una  struttura  alquanto  confusa,  una  continua  e  talvolta 
ossessiva  ricorrenza  di  tematiche  analizzate  secondo  contesti  diversi,  una  disconti- 
nuità di  strutturazione  delle  varie  trattazioni  dal  punto  di  vista  del  metodo  nonché, 
assai  palese,  la  diversa  estensione  testuale  nell'analisi  dei  soggetti,  talvolta  esauriti 
con  una  serie  di  passi  scritturali,  talaltra  analizzati  per  pagine  e  pagine  con  metodo 
puntuale,  partendo  da  ottiche  molteplici. 

Le  affermazioni  dell'autore  che  inframmezzano  il  Liber  a  questo  proposito, 
sono  volte  piiì  alla  dichiarazione  del  rigore  metodologico  che  non  di  quello  struttu- 
rale, certamente  secondario  rispetto  allo  scopo  di  contrastare  gli  errori  teologici  ed 
interpretativi  degli  eretici,  al  fine  di  non  lasciare  spazio  al  dubbio  nel  lettore,  a 
qualsiasi  estrazione  culturale  questi  appartenga.  Tuttavia  una  certa  preoccupazione 


^  Ilarino  da  Milano,  cit. 
^'  Ilarino,  cit.,  pp.  227-234. 

^  eh'':  sono  parole  dei  prologista,  che  sintetizzano  i  moltissimi  luoghi  del  testo  dove  Salvo 
sostiene  come  le  Scritture,  le  parole  del  Cristo,  non  debbano  essere  intese  «tantum  ad  littcram»:  a 
c.  150^-'  si  ha  infatti  <'obscurum  verbum  et  vellatum  non  intelligentibus  et  inscipientibus». 
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di  analizzare  con  metodo  ordinato  la  materia  si  palesa  nelle  frasi  che  dividono  le  ar- 
gomentazioni tra  loro  («dimostrato  il  tale  problema,  passiamo  ora  alla  trattazione  di 
quest'altro»)  che,  pur  non  rappresentando  un'esauriente  introduzione  a  ciò  che  sarà 
contenuto  nei  fogli  a  seguire,  rendono  ragione  almeno  del  problema  principale  cui 
si  desidera  fornire  risposte.  Da  qui,  come  lo  svolgersi  logico  delle  dimostrazioni  ri- 
chiede, si  sviluppano  a  "ragnatela"  gli  agganci  con  argomenti  anche  già  affrontati, 
o  di  cui  si  dichiara  una  successiva  e  più  approfondita  analisi. 

La  seconda  impressione  è  quindi  quella  di  una  costruzione  logica  che  debba 
rendere  plausibile  ogni  affermazione  secondo  tutte  le  angolazioni  da  cui  può  essere 
osservata:  i  conti  devono  tornare  sempre,  affinché  siano  ridotte  al  minimo  le  possi- 
bilità di  obiezione  dell'avversario. 

Non  solo:  dal  momento  che,  come  vedremo  riguardo  alla  metodologia,  i  li- 
velli di  penetrazione  del  testo,  delle  sue  glosse  e  dimostrazioni  sono  molteplici  e 
dipendono  non  ultima  dalla  preparazione  di  chi  ne  usufruirà,  la  ripetitività  viene 
talvolta  giustificata  come  ulteriore  chiarimento  per  chi  non  ha  potuto  comprendere 
le  argomentazioni  già  avanzate  («qui  plus  refirmat  et  plus  audit,  melius  intelligit,  si 
habet  sensum  planum»^,  ed  ancora  «tantum  dictum  est  superius  quod  sufficit  sa- 
pientibus  et  intelligentibus,  sed  forsam  parum  intelligentibus  non  sufficit,  et  ideo 
aliquid  iterum  de  ipsis  vitis^  dicam»io;  «ad  hoc  ut  minus  capacibus  remoto  omni 
vellamine  pateat  manifestum,  adhuc  de  eius  bonitate  dicemus,  scripturarum  testi- 
monia ad  medium  deducentes»ii)- 

Scorrendo  infatti  lungo  tutto  il  Liber  la  modalità  di  analisi  di  un  argomento,  si 
riscontra  nella  maggior  parte  dei  casi  una  trattazione  "principale",  introdotta  dall'e- 
splicita enunciazione  del  soggetto  che  si  intende  prendere  in  esame,  ed  una  serie  di 
altre  trattazioni  "secondarie",  di  numero  variabile,  affrontate  "a  margine"  ogni- 
qualvolta se  ne  richieda  la  formulazione. 

La  frammentarietà  e  la  mescolanza  degli  argomenti,  sembra  pertanto  derivare 
da  un  interesse  certamente  non  primario  per  l'ordine  formale  del  Liber,  destinato 
secondo  quanto  afferma  Salvo  stesso  alla  lettura,  definito  come  trattazione  a  carat- 
tere disputativo,  dal  connotato  dialogico,  finalizzata,  attraverso  la  sistematica  ese- 
gesi scritturale  «ad  hoc  ut  populus  cognoscat  truphas  vestras  et  vestrum  bonum,  si 
potest  esse»'-,  «ad  erreticorum  confusionem  clarius  detegendam»''^  a  dipanare  cioè 
le  maglie  in  cui  gli  eretici  irretiscono  il  popolo  sprovveduto,  raggirandolo  con  le 
\oTO  fabule  e  le  loro  oppiniones. 

La  ricorrenza  di  certi  temi  si  pone  pertanto  nell'ottica  della  necessaria  riaf- 
fermazione di  princìpi  fondamentali,  o  particolarmente  difficoltosi,  o  ritenuti  insi- 

9  Si  tratta  qui  della  distinzione  delle  possibili  forme  di  vita  per  il  buon  credente.  Due  sono  le 
strade  indicate:  la  vita  attiva  e  quella  contemplativa,  definite  anche  niinor  e  maior  sull'esempio 
di  Marta  e  Maria.  Altrove  (c.86''')  si  dice  di  «très  status  in  quibus  homines  salvari  debent.  scilicet 
perfectos.  continentes,  et  matrimonio  connexos.» 
c.220'^ 

"  c.l08^^ 

'2c.l68'-b. 

'-^c.51^^ 
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diosi  nell'interpretazione  che  ne  danno  gli  eretici,  o  ancora  la  cui  urgenza  di  chia- 
rificazione da  parte  dell'ortodossia,  veniva  avvertita  come  pressante  per  le  impli- 
cazioni quotidiane  che  il  problema  poteva  presentare  (si  pensi  ai  temi  sempre  ricor- 
renti del  matrimonio  e  dei  cibi  materiali).  Si  sceglie  in  altre  parole  di  trattare  ciò 
che,  tra  le  credenze  catare  e  degli  altri  eretici,  interessa  da  vicino  il  pubblico  del- 
l'opera, ciò  che  si  pone  come  urgenza,  attuando  dunque  una  scelta  funzionale  che 
potrebbe  rendere  ragione  anche  di  come  il  Liber  sia  diretto  contro  «erreticos  uni- 
versos»,  contro  coloro  cioè  che  si  trovavano  a  minacciare  con  la  loro  predicazione 
in  quel  momento,  quella  particolare  comunità  di  credenti.  Nello  stesso  tempo  si  fa 
riferimento  ad  un  testo  che,  in  quanto  non  citato  direttamente  nella  trattazione  ma 
solo  "in  negativo"  nella  titolazione  del  Liber,  doveva  certo  circolare  o  aver  circo- 
lato, essere  comunque  conosciuto  o  direttamente  o  indirettamente  da  chi  si  accin- 
geva alla  lettura  dell'opera  di  Salvo.  Esiste  dunque  la  volontà  -  pur  in  un'opera  di 
buon  livello  -  di  ancorarsi  ad  elementi  noti  alla  comunità  cui  Salvo  si  rapporta,  che 
garantiscano  all'autore  una  patente  di  storicità  nell'ortodossia,  e  al  lettore  una  frui- 
zione reale,  legata  cioè  a  vicende  e  personaggi  conosciuti,  a  preoccupazioni  vive. 

Che  Salvo  conosca  bene  ciò  che  vuole  confutare,  è  storia  ormai  nota:  la  par- 
ziale edizione  di  passi  del  Liber  realizzata  dal  Dòllinger'4  e  soprattutto  quella  piiì 
ampia,  ma  parimenti  parziale  di  Ilarino  da  Milano,  ne  hanno  messo  in  risalto  i  punti 
più  palesemente  eclatanti:  egli  è  a  conoscenza  del  composito  panorama  dei  gruppi 
ereticali  catari,  di  cui  è  in  grado  di  delineare  uno  "stemma",  rende  ragione  delle 
loro  divisioni,  della  loro  antichità,  gli  sono  noti  i  nomi  degli  eresiarchi  che  stanno 
alla  testa  dei  vari  gruppi,  può  operare  una  lucida  distinzione  delle  dottrine  ogni- 
qualvolta si  trova  a  dover  affrontare  una  tematica  secondo  due  o  piià  tagli  differenti, 
dipendentemente  dalle  credenze  divergenti  dei  suoi  avversari. 

Ci  troviamo  dinnanzi  ad  un  autore  che,  pur  non  fornendo  elementi  per  la  ri- 
costruzione nel  dettaglio  dei  suoi  rapporti  con  gli  eretici  e  le  loro  credenze,  è  addi- 
rittura in  grado  di  individuare  e  palesare  ai  destinatari  della  sua  disputatio^^  il  ful- 
cro delle  dottrine,  il  secretum,  i  secretissima  eorum,  conoscenze  riservate  solo  ad 
una  parte  dei  perfetti,  stadio  ultimo  della  penetrazione  gnoseologica  della  realtà, 
temi  esclusi  dalla  disputa  con  i  cattolici  perché  parte  del  lato  oscuro  della  dottrina: 
conoscenza  di  iniziati. 

«Dicunt  Albanenses,  et  est  secretissimum  eorum»'^,  ed  ancora  «credere  duo 
crucificamenta  est  unum  de  secretissimis  eorum»,  gli  Albanesi  «palam  populo  pre- 
dicare non  attemptant  ne  populus  scandaliçaretur»'^.  Il  tramite  ineludibile  ed  im- 
prescindibile tra  queste  credenze  e  Salvo  viene  chiaramente  indicato  in  «quidam  de 
perfectis»,  un  ignoto  personaggio  che,  rimasto  tra  i  dualisti  radicali  per  trent'anni, 
gli  riporta  direttamente  le  loro  credenze'^.  Conoscenza  della  materia  che  gli  per- 


I.  V.  Dollinger,  cit. 
'-'5cc.l63^^2l4'■^ 

I7c.l78^^ 

''hoc  mihi  confcssus  fuit  quidam  de  perfectis  eorum  qui  in  eadem  secta  Albanensium 
stelerat  per  spacium  XXX  annorum»  (ci 79'-'). 
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mette  quindi  di  operare  una  confutazione  piìj  sciolta  ed  attendibile,  per  la  destrezza 
con  cui  risulta  possibile  affrontare  le  varie  dottrine. 

Nello  stesso  tempo  la  responsabilità  di  tale  padronanza  della  materia  viene  in 
parte  imputata  ad  un  personaggio  reale,  fonte  indiscussa  di  verità,  che  diviene  il 
detentore  di  queste  informazioni,  esautorando  parzialmente  l'onere  delTautore. 
convalidandone  gli  asserti,  rendendo  quindi  Salvo  il  tramite  di  un  progetto  di  tra- 
smissione fedele,  di  una  successiva  distruzione  e  dello  sradicamento  delle  credenze 
ereticali:  non  personaggio  centrale  quindi,  ma  strumento  della  lotta. 

Il  presupposto  metodologico  -  presupposto  non  enunciato,  si  badi  bene,  ma 
sotteso  al  testo,  non  sappiamo  a  quale  grado  di  consapevolezza  -  su  cui  si  fonda  la 
tecnica  polemistica  di  Salvo  è  quello  secondo  cui  la  disputano  dovrà  necessaria- 
mente muoversi  su  un  piano  strumentale  (di  linguaggio,  di  conoscenze,  di  criteri 
logici,  di  schemi  mentali)  accettato  da  entrambe  le  parti  come  valido,  sul  quale  sia 
possibile  costruire  un  tessuto  dibattimentale  progressivo,  fruibile  dai  contendenti 
secondo  schemi  ben  noti.'^ 

Osservando  attraverso  questa  lente  la  disputa  tra  eretici  e  autore,  si  ha  dunque 
la  netta  impressione  che  sia  quest'ultimo  ad  adeguare  il  proprio  registro  a  quello 
dei  catari:  si  tratta  pur  sempre  di  una  battaglia  senza  esclusione  di  colpi,  è  chiaro. 
Salvo  non  rinuncia  certamente  all'uso  delle  sue  armi  migliori,  prima  tra  tutte  una 
dialettica  mobilissima,  che  viene  applicata  alla  conoscenza  dei  testi  sacri,  alla  tec- 
nica esegetica,  al  metodo  logico  e,  come  si  è  visto,  non  tace  nemmeno  le  dottrine 
piià  spinose,  comprese  quelle  che  non  tutti  conoscono,  e  che  confuta  con  alacre  im- 
pegno; ma  accetta  tuttavia  un  confronto  le  cui  regole  vengono  dettate  dall' avversa- 
rio. Si  tratta  infatti  di  una  necessità  che  getta  luce  peraltro  sulle  caratteristiche  del 
suo  pubblico,  per  il  quale  sarebbe  risultato  inutile  il  tentativo  di  costruzione  di 
nuovi  sistemi  filosofico-teologici. 

Se  i  catari  non  riconoscono  la  validità  delle  Scritture  veterotestamentarie,  ad 
esse  l'autore  non  ricorre  mai  in  sede  di  affermazione  delle  proprie  credenze-'*,  se 
non  in  pochissimi  casi  in  cui  la  validità  di  tali  aiictohtates  -  e  non  di  tutte,  ma  di 
quelle  che  alcuni  dei  catari  ammettono  -  viene  comprovata  dal  fatto  che  di  esse  si 
trovi  conferma  nei  Vangeli  o  nelle  Lettere  paoline:  «lex  vetus  fuit  via  ad  iusticiam 
Novi  Testamenti»-!,  conclude  al  termine  del  lunghissimo  passo  sulla  Legge  mo- 
saica,  e  continua  sillogizzando:  «quicquid  est  via  ad  bonum  est  bonum,  lex  autem 


Anche  Ilarino  avanzava  l'ipotesi  di  una  "'induzione'"  di  Saho  alla  scelta  di  questi  criteri 
confutativi,  scaturita  dalla  conoscenza  del  «sistema  dottrinale  e  polemico  dei  suoi  avversari» 
{Cit.,  p.  328).  Non  ci  trova  in  accordo,  invece,  la  considerazione  in  base  alla  quale  «la  concre- 
tezza dell'argomentazione  a  contenuto  reale  e  ad  efficacia  rappresentativa»  sarebbe  stata  «più 
efficace  e  comprensibile  presso  il  mondo  cataro»  e  giustificata  secondo  la  necessità  di  contrastare 
una  composizione  narrativa  e  teologica  basata  sul  mito,  e  in  quanto  tale  bisognosa  di  «una  confu- 
tazione che  si  mantenesse  in  una  stessa  forma  di  espressione  concreta  e  mitica»  (p.  327).  laddo\  e 
in  verità  «concreta»  e  «mitica»  rappresentano  una  palese  contraddizione. 

C.94''':  «que  dixistis  auctoritate  probare  non  poteslis.  sed  quod  Ecclesia  Romana  dicii. 
auctoritatibus  Novi  Testamenti  probat  et  probabit  quoniam  dimiltit  eas  Veteris  Testamenti,  quo- 
niain  a  malo  deo  esse  creditis». 
21  c.  13P-. 
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vetus  est  via  ad  iusticiam  Novi  Testamenti  que  bona  est,  ergo  lex  vetus  bona»—. 
Salvo  dà  per  scontata  la  veridicità  delle  parole  del  Cristo  «quicquid  affirmât  Chri- 
stus  verum  est»-\  dell'Apostolo-^,  degli  evangelisti-\  di  S.  Stefano-^:  ma  null'altro 
è  scontato. 

Altro  esempio  di  questa  sorta  di  adeguamento  si  ha  nell'intera  strutturazione 
del  capitolo  indicato  dal  copista  sotto  la  rubrica  De  duobus  principiis:  si  tratta  qui 
di  accingersi  alla  confutazione  più  complessa,  quella  del  racconto  mitico  della  co- 
smogonia che,  come  ogni  mito,  non  è  possibile  invalidare  appieno  se  non  tramite 
un  altro  mito. 

La  struttura  del  racconto  delle  origini  del  mondo,  già  affrontata  peraltro  all'i- 
nizio del  Liber  come  semplice  esposizione  di  credenze  fallaci,  assume  un  ribalta- 
mento di  prospettiva  nel  momento  in  cui  se  ne  richiede  una  verifica  sul  fronte  di- 
battimentale, affrontandone  necessariamente  la  lettura  secondo  un  sistema  basato 
su  criteri  probatori  e  schemi  di  analisi  non  congruenti  alla  sua  natura  di  racconto:  il 
mito  cessa  allora  di  sussistere  in  se  stesso  e  di  sostanziarsi  di  sé. 

Salvo  è  ben  consapevole  di  quanto  il  problema  costituisca  terreno  franoso  per 
un  polemista  cattolico,  abituato  a  comprovare  ogni  affermazione  per  il  tramite  in- 
confutabile deW auctoritas  scritturale  («quanto  plures  testes  in  causa  aliqua  produ- 
cuntur  in  uno  concordes,  tanto  magis  est  fides  eorum  testimonio  adhibenda»^^,  dice 
per  provare  la  bontà  di  Mosè),  ma  se  sa  che  altrove  questo  tramite  era  tale  in  quan- 
to convalidato  come  inconfutabile  anche  dall'avversario,  sa  altrettanto  bene  che  in 
questo  caso  il  dibattito  si  sposta  su  un  piano  dialogico  differente.  Si  dà  vita  qui  ad 
una  vera  e  propria  trattazione  di  metodo  in  cui  è  l'autore  stesso  a  renderci  edotti 
dell'esistenza  del  problema,  nel  momento  in  cui  ravvisa  la  necessità  di  chiarimenti 
metodologici  prima  di  affrontare  la  confutazione:  espone  in  primo  luogo  program- 
maticamente il  criterio  di  valutazione  delle  questiones  proposte  dagli  eretici:  «que 
est  stulta  questio  ubi  non  debet  responded  in  disputatione?  Si  aliquis  opponit  ali- 
quam  questionem  quam  non  possit  probare  per  divinam  Scripturam»,  ma  va  oltre. 
Se  è  vero  che  con  il  mito  delle  origini,  inaffrontabile  da  un  punto  di  vista  esegetico, 
gli  eretici  Albanenses  pongono  una  stulta  questio.  Salvo  aggiunge  «sed  cum  adiuto- 


22  Altro  caso  emblematico  e  quasi  paradossale  di  questa  sorta  di  rovesciamento  (o  che  come 
tale  si  propone  ai  nostri  occhi)  è  un  passo  a  c.  1 18^^"'^.  Salvo  e  l'eretico,  nel  disputare  circa  la 
bontà  della  Legge  veterotestamentaria,  si  trovano  a  dover  giustificare  rispettivamente  l'accetta- 
zione e  la  non  ammissione  del  ricorso  alle  Scritture  dell'Antico  Testamento.  Secondo  il  punto  di 
vista  dell'eretico,  il  Dio  dell'Antica  Legge,  che  è  mains  deus,  agisce  come  un  uccellatore  che  at- 
trae la  preda  irretendola  con  la  buona  pastura  (=  i  saggi  precetti),  per  poi  catturarla  con  il  suo  lac- 
cio. Salvo  controbatte  sostenendo  che  se  davvero  si  trattasse  di  parole  di  un  dio  malvagio,  anche 
quei  pochi  buoni  precetti  non  sarebbero  sufficienti  all'uomo  per  giungere  alla  Salvezza,  obiettivo 
scontato  invece  per  chi  li  osserva  con  rigore,  si  tratta  infatti  delle  stesse  regole  morali  suggerite 
dall'Apostolo  |Pa()l()|. 

2^c.l36^^ 

24cc.l28^^  I34vh. 

2-'^cc.l23^^  I24^^^^ 

2ftc.l27^". 

27c.ll5^t^ 
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rio  Dei  respondebo  vobis,  et  si  aliquid  peccatum  est,  Deus  parcat  mihi  si  placet 
ei»28:  rinuncia  quindi  alla  sua  arma  per  eccellenza,  quella  inattaccabile,  per  affron- 
tare un  terreno  minato  sulla  base  dell'unico  altro  strumento  comune  all'avversario: 
il  sillogismo. 

Non  è  l'unica  volta  che  il  tema  della  genesi  materiale  del  mondo  viene  esa- 
minato, seppure  in  trattazioni  che  abbiamo  definite  "secondarie"  e,  pili  compiuta- 
mente, nel  capitolo  indicato  erroneamente  come  De  creatione  -  erroneamente  in 
quanto  argomento  funzionale  alla  dimostrazione  della  bontà  dei  cibi  materiali  e  del 
matrimonio,  entrambi  parte  della  creazione  divina  -.  In  quel  caso  Salvo  aveva  pre- 
sentato una  serie  di  auctoritates  comprovanti  la  filiazione  di  materia  e  spirito  dal- 
l'unico Dio;  si  trattava  allora  tuttavia,  a  livello  di  economia  del  discorso  confuta- 
tivo e  di  criteri  logici,  di  un  differente  punto  d'avvio:  non  quesito  posto  in  termini 
espliciti  dall'eretico,  ma  dimostrazione  necessaria  alla  prosecuzione  argomentativa 
di  un  altro  soggetto.  La  necessità  di  procedere  nei  passaggi  logici  della  dimostra- 
zione in  atto,  rendeva  necessaria  una  sorta  di  parificazione,  di  adeguamento  dei 
presupposti  fondanti  il  quesito  proposto.  In  altre  parole,  non  era  possibile  affrontare 
il  tema  del  cibo  materiale  senza  presumere  come  buono  il  passaggio  primo  del  di- 
scorso: la  sua  creazione  dalle  mani  dell'unico  Dio. 

La  rubricatura  Quod  omnia  sunt  a  bono  Deo  creata^"^  introduce  ad  una  se- 
conda diffusa  trattazione  dell'argomento.  Anche  in  questo  caso  tuttavia,  non  si 
tratta  di  avversare  un  racconto  mitico,  bensì  di  confutare  V aiictoritas  alla  quale  gli 
eretici  fanno  riferimento  per  la  giustificazione  dell'atto  cosmogonico:  il  versetto 
giovanneo  «sine  ipso  factum  est  nichil»'*^^  nella  quale  l'Albanese  fa  coincidere 
«nichil»  con  «malum».  La  digressione,  dunque,  mira  a  dimostrare  come  T identifi- 
cazione dei  due  termini  significhi  vanificare  una  serie  di  altre  auctoritates  che  te- 
stimoniano l'unicità  del  Creatore. 

Che  i  tre  passi  siano  da  leggere  con  occhi  diversi,  era  esplicitamente  reso 
noto  dall'autore  che,  se  in  entrambi  quei  casi  non  sentiva  la  necessità  di  avvisare  i 
lettori  della  presenza  di  una  stulta  questio,  ci  informa  che  qui,  invece,  si  tratta  di- 
versamente e  direttamente  la  dimostrazione,  prendendo  l'avvio  dalle  credenze  fal- 
laci dei  catari,  esposte  in  forma  scarna  ed  essenziale,  quasi  un  sunto  del  racconto 
mitico,  ed  è  certo  uno  dei  pochissimi  passi  dell'opera  a  non  essere  intessuto  di 
auctoritates:  la  natura  del  problema  da  affrontare  così  come  viene  presentato  ri- 
chiede la  scarnificazione  della  dialettica  del  polemista  al  solo  strumento  logico: 
«Ostensum  est  viva  ratione  quod  non  potest  stare  vestra  predicatio  aut  oppinio  duo- 
rum  principiorum  et  duorum  populorum  si  ve  regnorum»"",  essendo  pienamente 
consapevole  di  come  questo  metodo  comporti  un  alto  rischio  di  errore,  ne  chiede 
perdono  in  anticipo  a  Dio.  Dopo  la  confutazione,  condotta  in  maniera  vieppiij 
stringata  sul  piano  linguistico,  oltre  che  su  quello  logico,  e  solo  dopo  questa,  ri- 
corre all'indiscutibiUtà  del  passo  evangelico. 


28c.l68^^ 
29  c.  135'hsgg. 
3«//7/V/.,Gv  1,3. 
c.l76^^A^ 
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In  chiusa,  infine,  ecco  un'ulteriore  recusatio,  più  incisiva  perché  collocata  a 
risultato  conseguito:  «vedete  bene,  eretici,  la  Scrittura  divina  presenta  molti  signifi- 
cati {=inteìlectus),  ed  in  parecchi  luoghi  questi  sono  talmente  oscuri  da  non  poter 
essere  perfettamente  intesi,  vi  consiglio  dunque,  qualora  non  sappiate  comprendere 
qualcuna  delle  questiones  presenti  nella  Scrittura  stessa,  di  (...)  lasciar  perdere», 
come  d'altra  parte  fece  anche  Paolo,  e  di  unirvi  (=  concordare)  a  lui  nel  glorificare 
il  Creatore  di  ogni  cosa;  nello  specifico,  tale  defectio  questionis  dovrebbe  riguar- 
dare tre  argomenti:  Dio  Padre  onnipotente,  l'umanità  di  Cristo,  le  cose  materiali^^: 
guarda  caso  i  tre  temi  di  maggiore  divergenza  con  la  Chiesa  cattolica.  Altrove, 
quando  gli  eretici  porteranno  una  attestazione  evangelica  della  teoria  dei  due  prin- 
cìpi contrapposti.  Salvo  ne  invaliderà  la  portata  sostenendo  l'errata  comprensione 
della  simbologia  del  passo,  che  viene  "tagliato"  arbitrariamente  dagli  eretici,  i  quali 
si  trovano  nuovamente  a  sostenere  una  «oppinio  cum  oppinione  sine  Scriptura»33 

Come  si  vede  dunque,  non  si  tratta  di  un  adeguamento  a  schemi  dialogici 
comuni  derivante  dalla  consapevolezza  di  scegliere  il  metodo  migliore,  ma  dell'at- 
teggiamento fondante  per  l'impostazione  del  dialogo  su  presupposti  universal- 
mente accettabili.  Allo  stesso  modo  in  cui  sono  presentati  fare  gli  eretici  nel  mo- 
mento in  cui  applicano  l'esegesi  -  a  modo  loro,  come  abbiamo  diffusamente  ap- 
preso ieri  dalla  relazione  di  Alessandra  Greco  -  alle  proprie  dottrine,  per  renderle 
accettabili  in  sede  di  predicazione,  presumibilmente,  nonché  di  dibattimento  teolo- 
gico. 

La  «scolastica  catara»'''^  ha  dato  buoni  frutti,  evidentemente.  Salvo  è  piià  volte 
portato  ad  ammettere  la  proposta  di  magne  questiones  da  parte  degli  avversari:  in 


32  Trad,  dici  70\ 
33c.l83'^ 

3-*  Si  veda  Heresy  and  Literacy  (1000-1530),  a  c.  di  Peter  Biller  e  Anne  Hudson,  Cam- 
bridge, Cambridge  Univ.  Press  1994,  e  in  special  modo  il  contributo  di  LORENZO  PAOLINI  Ita- 
lian Catharism  and  written  Culture,  ibid.  pp.  83-103.  In  quest'ultimo  l'Autore  si  sofferma  in  det- 
taglio nell'analisi  delle  fonti,  inquisitoriali  e  non,  stendendo  parallelamente  un  completo  reso- 
conto della  storiografia  relativa  al  catarismo  italiano  e  alla  sua  cultura:  il  superamento  della  to- 
pica dell'eretico  illetterato  passa  attraverso  la  considerazione  di  fenomeni  -  parte  dei  quali  ormai 
conosciuti  -  quali  la  presenza  di  scuole  catare  relative  alle  diverse  "correnti"  teologiche,  il  verifi- 
carsi di  dispute  pubbliche  con  i  cattolici,  di  "concilì"  eretici  con  i  tentativi  di  composizione  delle 
divergenze  dottrinali,  ai  quali  fa  riferimento  anche  la  nostra  fonte  -  a  c.  3'"  «Albanenses  et  Con- 
corriti pluries  convenerunt  in  unum  et  conseilla  plurima  fecerunt,  tractando  quomodo  possent  in 
unam  fidem  convenire  (...)»  -.  La  bolla  Super  Specula  di  Onorio  III,  (1221)  attestante  la  necessità 
di  provvedere  all'istruzione  del  clero  cittadino  perché  possa  contrastare  la  saldezza  dottrinale  ed 
esegetica  dei  catari,  non  è  se  non  lo  specchio  di  una  situazione  che,  ormai  consolidata,  portava  al 
riconoscimento  dell'esistenza  di  magistri,  doctores,  sapientes  eretici,  come  le  fonti  attestano.  Ed 
ancora,  si  enumerano  una  serie  di  testi  prodotto  della  scuola  catara  (tra  cui  il  trattato  citato  -  si 
badi  bene,  non  confutato!  -  dal  prologista  del  nostro  Liber)  sui  quali,  l'Autore  ipotizza,  si  sa- 
rebbe confrontata  e  sostanzialmente  conformata  la  controvcrsistica  cattolica.  Sulla  cultura  dei 
predicatori  eretici,  alle  testimonianze  citate,  aggiungiamo  una  inedita  frase  di  Salvo:  (c.2()4''') 
''Modo  vult  diccre  catholicus  expositionem  epistule  lacobi,  in  qua  erretici  tenent  se  muitum  for- 
tes>>.  Non  sembra  ozioso  puntare  l'attenzione,  in  questa  specifica  sede,  sul  fatto  che  si  individui 
negli  anni  1 230-40  il  culmine  della  produzione  letteraria  dei  catari. 
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relazione  al  problema  del  libero  arbitrio,  della  resurrezione  dei  corpi,  dell'imposi- 
zione delle  mani  ai  bambini  innocenti,  nondimeno,  all'interno  dello  schema  della 
disputa,  pone  sullo  stesso  piano  le  posizioni  di  partenza  dei  contendenti  «si  potes 
ostendere,  videtur  quod  tu  habeas  rationem»''\  «bonum  est  quod  audiantur  aliqua 
[argumenta]  ab  utraque  parte»''^  a  cui  fa  eco  la  frase  speculare  dell'eretico  «modo 
videatur  noster  intellectus  et  tuus,  et  videbitur  quis  erit  melior»'''^. 

Ciò  che  fa  la  differenza,  anche  nella  nostra  opera,  ciò  che  distingue  le  due 
parti  decretando  dove  sta  l'eresia,  è  -  a  livello  di  esegesi  -  non  tanto  la  mancanza 
di  strumenti  confutativi  da  parte  degli  eretici  quindi,  bensì  la  divergenza  metodo- 
logica, quella  dei  criteri  di  valutazione  del  senso  delle  aiictontates:  l'eretico  non 
applica  il  sensus  letterale  e  quello  allegorico  laddove  lo  applica  il  cattolico,  in  piij, 
non  considerando  valide  le  stesse  aiictoritates  non  è  in  grado  di  servirsi  del  metodo 
della  concordancia,  secondo  cui  la  Bibbia  deve  offrire,  a  chi  ne  sa  ben  leggere  gli 
scritti,  una  rete  di  rispondenze  che  ne  dimostrino  l'intima  coerenza:  «in  istis  decem 
cordis  [Psalterii]  tota  intelligitur  sacra  Scriptura,  et  qui  has  decem  Psalterii  cordas 
concordare  sciret,  totam  sacram  paginam  concordaret»"^^. 

La  complessità  e  la  necessità  di  un  raccordo  tra  Nuovo  e  Antico  Testamento, 
come  già  si  è  in  parte  ravvisato,  sta  alla  base  dei  criteri  di  applicazione  dei  vari 
sensi  delle  Scritture:  sempre  riguardo  alla  legge  mosaica,  Fautore  afferma  «que  est 
lex  vetus  spiritaliter  intellecta,  quia  illa  que  erant  in  veteri  lege,  erant  figura,  que 
autem  sunt  in  nova  lege  Christi  sunt  figurata»''^.  Ed  ancora,  «scripture  Veteris  Te- 
stamenti que  observabantur  a  ludeis  ad  litteram,  erant  in  magna  parte  figure  et 
umbra.  Verum  est  quod  multa  in  Veteri  Testamento  moralia  erant  que  debent  teneri 
et  tenentur  in  Novo  ad  litteram,  sed  umbre  et  figure  non  (...)»-*'\ 

Per  questo  gli  eretici  non  possono  reggere  il  confronto  scritturale,  e  perché 
non  riescono,  conseguentemente  a  questo,  a  discernere  dove  sia  opportuno  fermarsi 
nel  lavoro  di  disvelamento  progressivo  del  verum  intellectwn  delle  Scritture,  il  qua- 
le rimane  «latens  in  littera  (...)  tanquam  nucleus  in  nuce»-^';  ciò  che  appare  alla 
«littere  superficies»^-  è  equivocabile  e  poco  chiaro,  ha  bisogno  di  essere  corretta- 
mente svelato.  Per  estrapolare  il  vero  senso,  è  necessario  fare  come  i  buoi  -  per  tre 
volte  paragonati  ai  predicatori  -  che  ruminano  il  fieno  (la  Scrittura)  pii^i  volte  prima 
di  digerirlo  completamente.^^  E  inoltre  opportuno  possedere  «sensum  naturalem». 
la  facoltà  che  rende  capaci  di  attingere  al  primo  stadio,  quello  ad  litteram  della 


35  C.104^^ 

3^  0.159'"^;  ed  ancora,  a  c.  94'^,  «si  apostuli,  scilicet  Petrus  et  Paulus.  intcllexeruni  per  Ha- 
braam  Deum  Patrem,  ratio  vobiscum  est,  si  autem  intellexerunt  de  ilio  Habraam  Veteris  Testa- 
menti, penitus  estis  convincti». 

38  c.  1 89^'^ 

39c.l32vh. 

'*()c.l89^b. 
'^^  c.ll4'^ 

Così  a  ci 29''',  ma  anche  «superficies  textus»  a  c.  1 28'-'. 
43  ce.  20'h,  20'M3^M91'^ 
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lettura,  «sensum  Scripturarum»  e  volontà  di  credere^^,  altrove  definita  come  «amor 
divinus»-^\ 

Laddove  infatti,  si  trova  ad  esporre  le  ragioni  di  una  magna  questio,  uno  dei 
punti  cruciali  della  dottrina  cattolica,  di  fronte  ai  quali,  come  abbiamo  visto,  l'ere- 
tico è  vivamente  consigliato  di  retrocedere  e  di  evitare  la  comprensione  in  base  ai 
suoi  criteri,  l'autore  introduce  spesso  il  concetto  di  misterium:  così  come  la  magna 
questio,  si  tratta  di  una  sorta  di  segnale  che  avvisa  della  necessità  di  una  maggiore 
attenzione  e  di  piiì  profonde  conoscenze  per  poter  accedere  al  venim  sensum.  Ad- 
dirittura relativamente  al  problema  della  generazione  spirituale  del  Cristo,  si  ha  la 
confessione  di  impossibilità  da  parte  dell'esegeta  di  una  probatio  di  questa  che  si 
presenta  come  la  «maior  questio  in  Ecclesia  Dei»^^:  «spiritualis  generatio  Filii  Dei 
non  potest  narrari»^^. 

Ponendo  un  limite  alla  conoscibilità  delle  cose  divine,  Salvo  si  colloca  auto- 
maticamente in  un  orizzonte  nel  quale  la  finalità  polemica,  indirizzata  alla  confu- 
tazione di  credenze  fallaci  e  al  ristabilimento  dell'ortodossia,  viene  circoscritta  en- 
tro un  ambito  ben  preciso:  non  interessa  tanto  che  la  confutazione  risulti  esaustiva 
teologicamente  o  filosoficamente,  quanto  che  lo  sia  in  relazione  alle  esigenze  di 
comprensione  del  suo  pubblico.  Ciò  di  cui  ha  bisogno  il  lettore  del  Liber  è,  po- 
tremmo ipotizzare,  una  prova  valida  da  tutti  i  punti  di  vista  della  fallacia  delle 
dottrine  catare,  che  evidentemente  si  proponevano  come  più  credibili.  Si  attua  dun- 
que un  processo  di  affermazione  di  princìpi,  non  tanto  assertivo  quanto  denegativo, 
e  quindi  non  bisognoso  di  porsi  come  soddisfacente  in  sé  e  per  sé,  ma  in  relazione 
ad  un  principio  da  contrastare. 

Che  gli  eretici  cui  l'autore  si  oppone  (catari  Concorezzesi,  Albanesi,  Bagno- 
lenses,  Sclavii,  Caloiani,  Francigene,  Poveri  Lombardi  o  Poveri  di  Lione)  siano 
per  i  motivi  elencati  lontani  dalla  retta  comprensione  delle  Scritture  e,  di  conse- 
guenza, della  Verità,  è  palese  anche  dalle  accuse  di  cui  sono  oggetto:  «libenter  ca- 
villatis»,  «non  intelligitis  subtiliter»,  «non  potestis  probare»,  «intelligitis  litteram 
nude  et  non  datis  sensum  debitum»,  ma  ciò  che  pare  interessante,  nella  lettura  di 
questa  fonte,  è  che  le  accuse  scagliate  dagli  eretici  ai  cattolici,  si  presentano  come 
in  gran  parte  speculari.  Salvo  viene  tacciato  di  non  esporre  le  auctoritates  in  modo 
completo,  di  rimuovere,  in  definitiva,  dalle  citazioni  dei  passi  scritturali  le  parole 
che  potrebbero  comportare  problema,  o  addirittura  invalidare  il  suo  lavoro  esege- 
tico, se  mai  ne  compie  uno. 


44 

45  c.l85^^ 

Così  come  vengono  individuati  tre  stadi  nel  processo  conoscitivo  della  Scrittura,  si  fornisce 
anche  un  parallelo  in  negativo,  sottoforma  di  apostrofe  rivolta  all'interlocutore  cataro  (c.  134'^): 
«■àu{  ignorantia  te  ceccat  Scripturarum  testimonia  nescientem,  aut  nimia  duricia  cordis  te  ostinat 
Scripturarum  testimonia  perscrutantem».  Persiste  dunque  il  binomio  parum  inìelli^eutes-ostinati, 
costante  in  tutta  l'opera,  nel  quale  pare  opportuno  identificare  da  un  lato  gli  ipotetici  fruitori  del- 
l'opera di  Salvo,  incolpevoli  fino  alla  redazione  del  Liber,  dall'altro  gli  eretici  "serpentini",  re- 
sponsabili di  una  mistificazione  programmatica. 

4^c.l76^^ 

47  Ihid. 
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Ma  la  vera  ossessione  del  Liber  Suprastella,  espressione  dei  timori  e  delle 
paure  di  una  struttura  minata  alle  fondamenta  dalle  sue  stesse  armi,  è  che  a  questa 
mancata  comprensione  delle  Scritture  si  conferisca  una  veste  pubblica  e  missiona- 
ria: si  teme  la  predicazione  dei  catari. 

Nel  capitolo  in  cui  si  giustifica  la  presenza  e  l'azione  del  braccio  secolare,  re- 
pressivo nei  confronti  di  malfattori  e  falsi  predicatori,  cioè  delle  due  categorie  che, 
secondo  l'autore,  interferiscono,  danneggiandola,  sulla  struttura  sociale  e  pubblica 
della  comunità  dei  credenti'^^,  si  insiste  sulla  considerazione  secondo  cui 
«consuetudo  est  erretici  quod  discurit  hue  atque  illuc  quasi  tota  die  blasphemando, 
hoc  est  predicando»'^^^  la  preda  di  questi  mistificatori,  colpevoli  di  divulgare  false 
interpretazioni  scritturali  q  fabule,  è  il  «populus  simplex»,  le  cui  conoscenze  super- 
ficiali e  confuse  rappresentano  terreno  ottimale  per  l'eretico  ingannatore. 

In  un  brano  dal  carattere  dialogico  molto  vivace  in  cui  Salvo,  dipingendo 
l'attività  missionaria  degli  Apostoli  vuole  fornire  un'immagine  del  giusto  predica- 
tore, che  parla  alle  folle  apertamente,  il  cataro  che  fa  da  contrappunto  in  tutta  To- 
pera alle  sue  affermazioni,  lo  provoca:  «tu  cerchi  di  sostenere  che  la  predicazione 
del  Cristo  e  degli  Apostoli  fosse  palese,  e  credo  che  tu  lo  faccia  a  causa  nostra,  per- 
ché pensi  che  noi  non  siamo  predicatori  di  tal  fatta.  Rispondimi:  Cristo,  che  fu  capo 
della  Chiesa,  fuggì  e  si  nascose,  e  così  Paolo  (...)  le  tue  argomentazioni,  cattolico, 
non  sono  così  stringenti  come  affermi  (...)»,  risponde  il  cattolico:  «Cristo  fuggì  non 
per  paura  della  persecuzione,  ma  perché  sapeva  che  non  era  ancora  giunta  la  sua 
ora,  né  era  giunta  a  compimento  la  sua  predicazione  (...):  faceva  questo  a  vantaggio 
del  genere  umano  (...)».  Ribatte  l'eretico  «è  quello  che  facciamo  anche  noi  quando 
fuggiamo  o  ci  nascondiamo»,  e  Salvo:  «non  è  così:  nonostante  a  quel  tempo  fosse 
in  atto  una  grande  persecuzione  (...)  tuttavia  Cristo  e  gli  Apostoli  predicavano 
pubblicamente,  le  vostre  concioni  invece  non  sono  mai  pubbliche,  ma  laddove  la 
Chiesa  cattolica  Romana  e  i  suoi  prìncipi  hanno  apertamente  il  potere,  predicate  in 
luoghi  nascosti  e  nella  notte,  non  siete  quindi  voi  i  predicatori  del  Cristo»^*>. 

E  qui  che  il  ragionamento  di  Salvo  ha  una  svolta:  non  è  possibile  compren- 
dersi fino  a  che  gli  eretici  sono  contrastati  sul  piano  meramente  scritturale,  egli  in- 
tuisce che  il  discrimine  sta  nel  fatto  che  gli  avversari  si  sentono  perseguitati  come  il 
Cristo,  che  la  chiesa  che  li  avversa  non  è  quella  del  Cristo  (altrove  infatti  apostrofe- 
ranno l'autore  dicendo  «o  pessime  erretice  tu  qui  te  appellas  catholicum»^' )  che 


48  c.l48'^:  «obmutescant  illi  qui  in  hoc  calholicis  contradicunt  condempnanies  poleslates 
seculares  qui  vindictam  faciunt  et  exercent  de  homicidis  et  latronibus.  ei  hereticis  atque  t'alsa- 
riis.»  Il  concetto  viene  ulteriormente  ampliato,  con  la  considerazione  della  omologia  di  base  del 
concetto  di  falsario  e  quello  di  eretico  -  come  falsificatore  delle  verità  della  Fede  -;  proseguendo 
l'argomentazione  tuttavia,  si  giunge  qui  alla  distinzione  della  gravità  del  delitto,  definendo  mollo 
peggiore  quello  perpetrato  dal  seguace  e  divulgatore  di  false  credenze,  colpevole  di  impadronirsi 
non  delle  sostanze,  ma  dell'anima  di  altri  uomini  («maius  est  furari  animam  quam  temporalia»  si 
dice  a  c.\52'^). 

c.l50'^;  e  prosegue  con  la  lapidaria  condanna:  ^^detur  ergo  Sathane.  id  est  ponatur  in  car- 
cere (...)  ut  discat  non  blasphemare». 
5"  Trad,  di  c.207^^  sgg. 
51  c.  203'^ 
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sono  loro  i  depositari  della  vera  fede  e  quindi  loro  la  vera  Chiesa.  Insomma,  il  cat- 
tolico per  così  dire  perde  contatto  con  il  sistema  dialogico  impostato,  introducendo 
come  prova  del  fatto  che  la  chiesa  catara  sia  inconfutabilmente  deviata,  l'argomen- 
tazione secondo  cui  la  sua  predicazione  non  è  palese  laddove  domina  la  Chiesa  Ro- 
mana: escludendo  che  quest'ultima,  per  il  suo  interlocutore,  è  la  bestia  dell'Apoca- 
lisse. 

Ci  pare  dunque  indicativo,  da  ultimo,  puntare  l'attenzione  su  un  ulteriore  in- 
teressante passo  del  Liber,  dove,  per  bocca  dell'eretico  Albanese,  è  possibile  avere 
la  misura  di  come  in  questa  fonte  specifica  (o  forse  nel  trattato  cataro  perduto?)  il 
dibattito  teologico,  al  di  là  di  accuse  -  per  lo  più  speculari,  come  si  è  visto  -  e  di 
alterne  asserzioni  di  ortodossia,  sia  comunque  sentito  come  viziato  nelle  sue  stesse 
norme  fondanti,  dalla  differente  concezione  della  creazione  che  i  contendenti  pro- 
fessano. 

Commentando  l'episodio  evangelico  in  cui  Pietro,  nel  Getsemani,  amputa 
l'orecchio  al  servo  del  Sacerdote,  l'Albanese  apostrofa  il  cattolico  dicendo  «o  secu- 
tor  bestie,  bonus  defenssor  es  ecclesie  secundum  quod  credis  de  ista  creatione,  et 
nemo  posset  se  defendere  a  te  per  divinam  Scripturam,  sed  tu  es  deceptus  et  cecus 
(...)»-^-.  A  testimonianza  di  come  il  valore  dtW auctoritas  sia  comunque  subordinato 
a  quello  -  inconciliabile,  per  l'eretico  -  della  discordante  visione  dell'origine  del 
mondo. 

Con  la  consapevolezza  che  la  dialettica  tra  le  due  parti  rimanga  comunque 
viziata  nella  forma  da  questa  divergenza  incomponibile,  sono  le  parole  dello  stesso 
eretico  ad  enunciare  i  limiti  del  dialogo,  nel  momento  in  cui  viene  lucidamente  av- 
vertito come,  al  di  là  del  livello  per  così  dire  "strumentale"  e  ancor  più  a  fondo  del 
processo  logico  della  disputatio  vera  e  propria,  ciò  che  non  costituisce  un  terreno 
riconosciuto  come  comune  per  i  due  contendenti,  limita  ogni  processo  di  confronto, 
condizionandone  alle  radici  lo  svolgimento. 

L'opera  di  Salvo,  e  vogliamo  definirlo  fino  ad  una  eventuale  smentita  un 
laico  piacentino,  come  è  possibile  intuire  anche  da  questi  primi,  parziali  rilievi, 
pone  numerose  ed  interessanti  problematiche,  e  richiede  un  approccio  forse  più 
complesso  di  quanto  non  facciano  altre  fonti  coeve. 

Chiedersi  che  cosa  resti  di  quest'autore  al  di  là  dei  prestiti  individuabili  nella 
trattazione  e  dei  clicliets  impliciti  al  suo  genere,  ed  ancora,  se  sia  possibile  indivi- 
duare all'interno  dell'opera  eventuali  passi  del  testo  cataro  cui  si  fa  riferimento,  o 
determinarne  il  grado  di  diffusione,  significa  porsi  solo  alcuni  dei  quesiti  che,  an- 
che ad  una  prima  lettura  del  Liber  qui  Suprastella  dicitur,  emergono  con  più  evi- 
denza, cui  sarebbe  opportuno  dare  risposte,  per  quanto  parziali  o  anche  in  negativo, 
e  alle  quali  speriamo  di  poter  in  parte  fornire  un  apporto  con  il  nostro  lavoro. 
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ce.  166^"^  sgg. 


Il  trattato  antiereticale  dello  Pseudo  Giacomo  de  Capellis 


Nella  relazione  su  Francescanesimo  ed  eresia,  presentata  da  Mariano  D"  Ala- 
tri nel  1978  al  VI  Convegno  internazionale  di  Assisi,  la  Siimnia  contra  hereticos 
dello  Pseudo  Giacomo  de  Capellis  veniva  segnalata  come  esempio  significativo 
dell'interesse  francescano  per  l'eresia,  descritta  e  confutata,  si  disse,  con 
«particolare  competenza»'.  A  quell'epoca  la  Siimma  era  ancora  nota  come  opera 
del  francescano  milanese  Giacomo  de  Capellis,  scritta  attorno  alla  metà  del  XIII 
secolo-. 

La  presunta  origine  francescana  del  testo  giustificò  in  quelToccasione  l'at- 
tenzione di  Mariano  D'Alatri  che,  con  felice  intuizione,  indicò  come  movente  del- 
l'autore la  consapevolezza  che  «per  smascherare  l'eresia»  fosse  necessario,  innan- 
zitutto, rivelarne  i  contenutil  Sfortunatamente  questa  chiave  di  lettura  rimase  poco 
più  che  un  accenno,  poiché  l'attenzione  dello  studioso  fu  immediatamente  spostata 
sul  brano  più  famoso  dell'opera:  la  testimonianza  resa  dall'autore  a  favore  della  pu- 
rezza dei  costumi  catari  e  la  negazione  della  pratica  dtW endura,  due  circostanze 
che  l'autore  afferma  di  conoscere  per  experientiam^.  A  commento  di  queste  affer- 
mazioni anche  Mariano  D'Alatri,  come  altri  studiosi  che  lo  avevano  preceduto  - 
Ilarino  da  Milano-''  nel  1940  e  W.L.  Wakefield^  sul  finire  degli  anni  Cinquanta  - 
concentrò  la  propria  analisi  sulla  formula  per  experientiam,  giungendo  alla  con- 
clusione che  l'autore  della  Summa  potesse  essere  un  ex  credente  cataro  o,  a  giudi- 
care dalla  negazione  della  pratica  dtW endura,  un  semplice  simpatizzante  del  cata- 
rismo. 


'  Mariano  D'Alatri,  I  francescani  e  l'eresia,  in  Espansione  del  francescanesimo  tra  Oc- 
cidente e  Oriente  nel  secolo  XUL  Atti  del  VI  Convegno  internazionale  di  Assisi,  12-14  ouobre 
1978,  Società  internazionale  di  studi  francescani.  Assisi  1979,  p.  253. 

-  Cfr.  ILARINO  DA  Milano,  La  "Swnma  contra  liaereticos"  di  Giacomo  Capelli  O.F.M.  e 
un  suo  Quaresimale  inedito  (sec.  XIII),  «Collectanea  Franciscana»,  X  (  1940).  pp.  66-82. 

^  Mariano  D'Alatri,  I  francescani,  p.  253. 

Summa  contra  hereticos.  Edizione  critica  con  sai^i^io  introduttivo  c  comnwnto  storico. 
Tesi  di  dottorato  di  P.  ROMAGNOLI,  Facoltà  di  Lettere  e  Filosofia  di  Bologna,  a. a.  1991-1992. 
(tesi  non  pubblicata)  p.  195,  rr.  67-68. 

5  ILARINO  DA  Milano,  La  "Sunima  contra  liaereticos".  p.  76. 

^  W.L.  Wakefield,  The  treatise  against  heretics  of  James  Capelli:  a  study  of  nwdieval  w  ri- 
tin»  and  preaching  against  catharan  heresy.  Phil.  Diss.,  Columbia  lhii\ersily.  1951  (tesi  non 
pubblicata).  Nel  suo  studio  il  Wakefield  adottò  la  Summa  come  terreno  di  indagine  per  una  ri- 
cerca finalizzata  alla  individuazione  delle  interrelazioni  tra  attività  di  predica/ione  e  scrittura  di 
controversia. 
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Nel  1979,  gli  studi  condotti  da  Mirella  Ferrari  sui  fondi  manoscritti  della  bi- 
blioteca francescana  milanese,  fornirono  notizie  inedite  sull'identità  del  frate  Gia- 
como de  Capellis,  dimostrando  inequivocabilmente  che  la  Summa  è  un  testo  ano- 
nimo, tramandato  anonimo  da  almeno  cinque  esemplari^. 

L'equivoco  circa  la  paternità  dell'opera  era  stato  indotto  nel  1888  da  Charles 
Molinier  allorché,  segnalando  l'esistenza  del  manoscritto  ambrosiano  contenente  la 
Summa,  rilevava  in  apertura  del  testo  la  dicitura  «Summa  contra  hereticos  fratris 
lacobi  de  Capellis»  e  x\q\V  explicit  la  sottoscrizione  «Fratris  lacobi  de  Capellis  or- 
dinis  minorum  conventus  Mediolani»^. 

Questa  presunta  paternità  dell'opera  venne  in  seguito  accreditata  da  Barino  da 
Milano,  che  indicò  come  prova  un'ulteriore  sottoscrizione  collocata  noXV explicit 
del  commentario  teologico-ascetico  collocato,  nel  codice  ambrosiano,  di  seguito 
alla  Summa:  «Ego  suprascriptus  Capellus  scripsi  et  modo  subscripsi».  Lo  studioso 
si  spinse  oltre  attribuendo  al  de  Capellis  -  da  lui  identificato  con  Giacomo  da  Mi- 
lano, lettore  milanese,  presunto  autore  dell'opera  intitolata  Stimulus  amoris  -  la 
paternità  di  un  quaresimale  inedito^.  Ne  seguì  la  convinzione  storiografica  che  la 
Summa  fosse  opera  di  un  francescano  «dedito  -  secondo  Padre  Ilarino  -  alle  diffe- 
renti attività  di  lettore,  di  predicatore,  di  polemista  contro  i  catari  e  assai  probabil- 
mente di  inquisitore,  di  compagno  del  legato  pontificio  nella  lotta  contro  l'impera- 
tore e  l'eresia,  di  scrittore  mistico» 'o.  Come  accennato,  le  ricerche  di  Mirella  Fer- 
rari hanno  definitivamente  chiarito  l'equivoco,  precisando  che  le  note  rinvenute  sul 
manoscritto  ambrosiano  non  indicano  il  nome  dell'autore  dell'opera,  bensì  il  nome 
del  proprietario  del  manoscritto,  ovvero  il  frate  milanese  Giacomo  de  Capellis, 
«frate  dotto  del  convento  di  S.  Francesco,  con  gusti  umanistici  oltre  che  teolo- 
gici»", che  agli  inizi  del  Quattrocento  avrebbe  apposto  la  propria  nota  di  possesso 
autografa  su  numerosi  dei  suoi  hbri'^. 

È  ormai  chiaro  che  il  1979  fa  da  spartiacque  nel  quadro  degli  studi  dedicati 
alla  Summa  tuttavia,  la  notizia  del  ritorno  del  testo  ad  una  condizione  di  anonimato, 


M.  Ferrari,  Per  una  storia  delle  biblioteche  francescane  a  Milano  nel  Medioevo  e  nel- 
l'Umanesimo, «Archi vum  franciscanum  historicum»,  LXXII  (1979),  pp.  440-441. 

8  C.  Molinier,  Rapport  sur  une  mission  exécutée  en  Italie  da  février  a  avril  1885.  Études 
sur  quelques  manuscrits  des  bibliothèques  d'Italie  concernant  l'Inquisition  et  les  croyances  hé- 
rétiques du  XII''  et  du  XIII'  siècle,  «Archives  des  Missions  Scientifiques  et  Littéraires»,  s.  III, 
XIV  (1888),  pp.  150-153,  280-282,  289-290. 

ILARINO  DA  Milano,  La  "Summa  contra  haereticos",  pp.  81-82.  A  proposito  della  pa- 
ternità dello  Stimulus  amoris,  cfr.  C.  PIANA,  //  "Fr.  lacobus  de  Mediolano  lector",  autore  dello 
Pseudo  bonaventuriano  Stimulus  amoris  ed  un  convento  del  suo  insegnamento,  «Antonianum», 
61  (1986),  pp.  329-339. 

iLARINO  DA  Milano,  Im  ''Summa  contra  haereticos",  pp.  68,  78-80  e,  in  particolare  p. 

82. 

'  '  M.  FHKRARI,  Per  una  storia,  p.  438. 
La  prova  risiederebbe  nel  codice  ambrosiano  D  38  inf.,  scritto  in  gotica  preunianistica  dal 
copista  Enrico  Sacchi,  morto  nel  1406  e  contrassegnato  dalla  nota  di  acquisto  autografa  del  de 
Capellis:  ^'Ht  frater  lacobus  de  Capellis,  ordinis  minorum  emit  fio.  VI»  (cfr.  M.  FtìRRARI,  Per 
una  storia,  p.  439). 
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notizia  peraltro  scarsamente  recepita  dalla  storiografia' \  non  è  stata  seguita  dalla 
necessaria  revisione  di  quanto  finora  affermato  sull'opera,  proprio  in  riferimento  al 
suo  autore. 

Partendo  da  queste  premesse,  è  nostra  intenzione  proporre  l'avvio  di  una  rin- 
novata riflessione  sulla  Siimma,  puntando  ad  una  riconsiderazione  storico-letteraria 
dell'opera  -  caratteri  strutturali,  modalità  compositive,  contenuti  -  e  ponendo, 
come  antefatto,  un  lavoro  di  ricostruzione  filologica  del  testo,  condotto  sui  cinque 
testimoni  superstiti'-^. 

Conformemente  a  quanto  accade  per  altre  composizioni  del  medesimo  tenore, 
anche  la  Siimma  si  presenta  come  un'opera  di  incerta  datazione.  Molinier,  e  suc- 
cessivamente Padre  Ilarino,  collocarono  la  sua  composizione  attorno  al  1240'5. 
W.L.  Wakefield  e  P.  Evans  ritennero  di  poter  indicare  come  datazione  il  1240, 
sulla  base  di  alcuni  parallelismi  riscontrati  tra  la  Summa  e  l'opera  del  Moneta 


'^^  Ancora  in  anni  recenti,  il  testo  ha  continuato  ad  essere  citato  e  studiato  come  Sitmnia  del 
francescano  Giacomo  de  Capellis  (cfr.  G.  ROTTENV/ÒHRER,  Der  Katharismus,  Bad  Honnef. 
1982,  pp.  57-59,  1 14-134;  R.  MansELLI,  Una  ''Summa  auctoritatum"  antiereticale  (ms.  47  della 
Bibliothèque  municipale  di  Albi),  Roma  1985,  Atti  della  Accademia  nazionale  dei  Lincei,  Memo- 
rie, Classe  di  scienze  morali,  storiche  e  filologiche,  s.  Vili,  v.  XXVIII,  fase.  6,  pp.  330.  338;  A. 
Reltgen,  Dissidentes  et  contradictions  en  Italie,  «Heresis»,  XIII-XIV  (1989),  pp.  89-1 13. 

'■^  La  tradizione  manoscritta  della  Summa  contra  hereticos  si  compone  dei  manoscritti: 
J.5.inf.,  Milano.  Biblioteca  Ambrosiana;  835,  Lipsia.  Universitats  Bibliothek;  S.I.8.  Cesena.  Bi- 
blioteca Malatestiana;  C.XCV,  Praga,  Kancelar  Prezidenta  Republiky.  Hradcanske,  Archivio  del 
Castello,  Fondo  capitolare;  5.1.26,  Siviglia,  Biblioteca  Colombina.  Il  rinvenimento  di  un  primo 
esemplare  della  Summa  risale  alla  fine  dell'Ottocento  quando  Charles  Molinier.  indagando  tra  i 
manoscritti  della  Biblioteca  Ambrosiana  di  Milano,  rintracciò  una  copia  della  Summa,  di  cui 
diede  notizia  nel  suo  Rapport  del  1885.  Un  secondo  esemplare  della  Summa  comparve  citato  di  lì 
a  poco  tra  i  documenti  pubblicati  dal  Dollinger  (cfr.  I.  DÒLLINGER,  Beitràge  zur  Sektengeschich- 
te  des  Mittelalters,  II,  Munchen  1890,  pp.  273-279),  che  segnalava  un  anonimo  manoscritto  ma- 
latestiano contenente  un  testo  di  confutazione  del  catarismo.  Nemmeno  Dino  Bazzocchi,  che  nel 
1920  trascrisse  il  manoscritto  malatestiano  -  unica  edizione  attualmente  disponibile,  peraltro  di- 
fettosa, per  leggere  la  Summa  -  intitolandolo  di  propria  iniziativa  Disputationes  nonnullae  adver- 
sus  haereticos  (cfr.  D.  MAZZOCCHI.  eresia  catara.  Saggio  storico-filosofico  con  in  appendice 
"Disputationes  nonnullae  adversus  haereticos  ".  Codice  inedito  del  secolo  XIII  della  Biblioteca 
Malatestiana  di  Cesena,  Bologna  1919-1920).  si  accorse  della  coincidenza  tra  il  testo  del  mano- 
scritto cesenate  e  quello  ambrosiano  segnalato  dal  Molinier.  Il  merito  di  questa  identificazione  va 
ascritto  a  Padre  Ilarino  da  Milano,  che  ne  rese  ragione  nel  suo  articolo  del  1940  (ILARINO  DA 
Milano,  La  "Summa  contra  haereticos" ).  Dopo  la  trascrizione  del  manoscritto  malatestiano  a 
cura  di  D.  Bazzocchi,  l'edizione  critica  della  Summa  contra  hereticos  è  stata  più  volte  sollecitata 
dal  Manselli  (cfr.  R.  MANSELLI,  L'eresia  del  male.  Napoli.  1963,  p.  253.  nota  n.  16)  che  in  nu- 
merose occasioni  ribadì  la  rilevanza  storica  del  testo.  Christine  Thouzellier.  redigendo  la  voce 
dedicata  a  Giacomo  de  Capellis  nel  Dizionario  Biografico  degli  Italiani,  (cfr.  Ch.  THOUZELLIER. 
Capelli  (de  Capellis)  Giacomo,  in  Dizionario  biografico  degli  Italiani.  18,  Roma  1975.  pp.  486- 
487.  annunciava  il  proprio  intento  di  pubblicare  l'edizione  critica  della  tradizione  del  testo. 
Cfr.  Ilarino  da  Milano,  La  "Summa  contra  haereticos",  p.  71. 
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(1241) '6.  Christine  Thouzellier  la  collocò  tra  il  1235  ed  il  1240'^.  Isolati  invece 
nelle  loro  proposte  il  Borst,  che  nel  1953  riconduceva  la  Siimma  al  primo  quindi- 
cennio del  XIII  secolo'^  e  il  Duvernoy,  che  la  giudica  una  composizione  probabil- 
mente successiva  a  quella  del  Moneta'*^. 

L'incertezza  è  totale,  anche  perché  l'assenza  di  indicazioni  cronologiche  in- 
terne al  testo  è  aggravata  dal  fatto  che  la  Summa  si  presenta  come  testo  anepigrafo, 
privo  di  prologo  e  di  qualunque  riferimento  diretto  utile  alla  ricostruzione  del 
tempo,  del  luogo  e  dell'occasione  della  sua  composizione. 

La  Summa  si  offre  esclusivamente  come  un  susseguirsi  di  dottrine  catare  tal- 
volta seguite  dall'esegesi  catara  di  brani  scritturali,  alternate  alla  confutazione  delle 
stesse,  seguita  da  auctoritates  scritturali  raccolte  a  prova  delle  dottrine  cattoliche-^. 
Questo  procedere  caratterizza  tutti  gli  argomenti  affrontati:  dalla  materia  teologico- 
filosofica  fino  a  quella  precettistico-sacramentale.  Nessun  nome  di  luogo  o  di  per- 
sona. Nessun  cenno  a  fatti  o  vicende  capaci  di  ricondurre  l'opera  al  fluire  della 
storia.  Solo  l'opera  in  quanto  tale,  nelle  sue  forme,  nei  suoi  contenuti,  partecipa  di 
questo  fluire  e  si  colloca,  piià  precisamente,  in  quel  percorso  che  caratterizzò  il  de- 
finirsi dell'intolleranza  ecclesiastica  nei  confronti  dei  fenomeni  eterodossi.  In  que- 
sto quadro,  la  nostra  analisi  della  Summa  adotta  come  esclusivo  punto  di  osserva- 
zione le  forme  e  i  metodi  attraverso  cui  si  realizzò  l'approccio  dell'autore  al  feno- 
meno ereticale,  puntando,  in  definitiva,  all'individuazione  delle  premesse  ideologi- 
che sottese  al  testo. 

Sinteticamente,  si  potrebbe  dire  che  la  Summa  è  un  trattato  di  confutazione 
delle  dottrine  catare,  scritto  nell'ottica  di  chi  si  pone  il  problema  della  predicazione 
antiereticale  da  un  punto  di  vista  prettamente  operativo,  nella  contingente  necessità 
di  approntare  strumenti  e  strategie  volti  all'immediato  contrasto  dell'emergenza 
ereticale:  «Contra  venenatas  eorum  linguas  et  nequissimam  et  subsanandam  predi- 
cationem  eorum  -  così  scrive  il  polemista  -  auctoritates  Domini  nostri  lesu  Christi 
et  Apostolorum  eius  opponamus,  ut  armis  fidei  et  iusticie  eorum  tela  ignea  valea- 
mus  extinguere»-'.  L'affermazione,  che  si  ritrova  nel  capitolo  che  dà  avvio  alla 
confutazione  cattolica,  suona  come  una  dichiarazione  di  intenti.  Inutilmente  si  cer- 
cherebbe nella  Summa  la  richiesta  di  un  intervento  repressivo  nei  confronti  dell'e- 


ia W.L.  Wakefield,  A.P.  Evans,  Heresies  of  the  High  Middle  Ages.  New  York-London, 
1969,  p.  301. 

'7  Cfr.  Ch.  Thouzellier,  Capelli  (de  Capellis),  p.  487.  Così  anche  in  C.  THOUZELLIER, 
Rituel  cathare,  Paris  1977,  p.  158. 

A.  BORST,  Die  Katharer,  Stuttgart  1953  (traduzione  francese  1974,  p.  21). 

'•^  Cfr.  A.  ReltgEN,  Les  traites  antihérétiques  italiens  du  XIII  siècle,  «Heresis»,  12  (1989), 
pp.  132-L34. 

Più  prccisamenlc,  per  ogni  argomento  dottrinale  esaminalo,  il  polemista  presenta  innanzi- 
tutto la  tesi  ereticale,  corredandola  con  prove  esegetiche  e  argomenti  razionali  catari.  In  seguito, 
talvolta  nel  medesimo  capitolo,  talvolta  in  un  capitolo  successivo,  ciascuna  auctoritas  viene  ri- 
presa e  commentata  dall'autore  in  chiave  cattolica.  A  questi  capitoli  si  alternano  capitoli  che  rac- 
colgono prove  cattoliche  relative  ai  dogmi  contestati  dai  catari  nei  capitoli  precedenti.  Questi 
capitoli  sono  privi  di  commento  esegetico  e  si  presentano  come  .semplici  raccolte  di  auctoritates. 
^'  Summa  contro  licrcticos,  p.  16.  rr.  1-4. 
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resia.  Le  armi  invocate  sono  quelle  óqW auctoriìcis  e  della  ratio,  "armi"  che  presup- 
pongono l'accettazione  del  confronto  come  dato  di  fatto  ineluttabile  perché  impo- 
sto dagli  stessi  catari,  coloro  che  si  propongono  come  chiesa  alternativa. 

Ecco  allora  la  prima  indicazione  del  polemista:  garantire  una  corretta  cono- 
scenza dell'avversario  -  i  modi  ed  i  contenuti  della  sua  predicazione,  le  sue  consue- 
tudini -  ai  fini  dell'elaborazione  di  una  strategia  di  contrasto,  la  cui  efficacia  possa 
misurarsi  nel  confronto  diretto  con  l'eretico. 

Se  l'opera,  nel  suo  complesso,  risponde  al  bisogno  di  conoscenza  delle  dot- 
trine catare,  è  innanzitutto  il  capitolo  dedicato  alla  contestazione  del  battesimo  cat- 
tolico il  luogo  deputato  alla  raccolta  delle  notizie  relative  all'organizzazione  istitu- 
zionale catara.  Alla  guida  delle  comunità  vengono  indicati  diaconi  e  prelati.  I  dia- 
coni, preposti  ai  credenti  città  per  città,  gestiscono  i  luoghi  di  accoglienza  dei  con- 
fratelli in  viaggio  e,  in  assenza  dei  vescovi  e  dei  loro  figli,  possono  impartire  il  sa- 
cramento dell'imposizione  della  mano--.  I  prelati  sono  invece  impegnati  a  due  a 
due  nel  contatto  capillare  tra  i  credenti,  oltreché  nella  trasmissione  e  verifica  della 
dottrina-\  Stando  alle  parole  del  polemista  il  loro  impegno  è  duplice:  uno  segreto, 
interno  alle  conventiciile  catare  già  consolidate,  l'altro  esterno,  nelle  comunità,  tra  i 
credenti  cattolici.  Qui,  forti  di  un'immagine  positiva  di  rassicurante  credibilità--^, 
percepita  come  autenticamente  alternativa  all'opulenza  e  all'agio  del  clero  catto- 
lico, attuano  il  loro  intento  missionario  avvicinando  i  minus  cantos-^  per  sottrarli 
all'unità  della  fede  cattolica.  Si  avverte  nelle  parole  del  polemista,  conscio  delTim- 
patto  emotivo  provocato  dalla  missionarietà  catara,  la  consapevolezza  della  diffi- 
coltà, da  parte  cattolica,  di  gareggiare  sul  medesimo  terreno.  Anche  perché,  come 
egli  precisa  piij  volte,  la  moralità  catara,  rigorosamente  ascetica  è  indubbia.  Esem- 
plare al  riguardo  il  già  citato  brano  della  Siimma  a  favore  della  purezza  dei  costumi 
catari:  «[...]  E  riguardo  a  loro  si  è  sviluppata  fra  la  gente  la  fama  che  li  soffochino 
comprimendo  [un  panno  sulla  bocca]  perché  diventino  martiri  e  confessori.  [Ma] 
abbiamo  appreso  per  esperienza  [personale]  che  ciò  è  falso  ed  esortiamo  ognuno  a 
non  credere  che  essi  compiano  un'azione  tanto  infame.  Sappiamo  infatti  che  essi 
ritengono  di  avere  una  buona  condotta  di  vita,  e  che  fanno  molte  opere  buone,  di- 
giunando, pregando  frequentemente,  [osservando]  le  vigilie,  mangiando  e  vestendo 
con  sobrietà,  e  -  devo  ammettere  il  vero  -  superano  per  austerità  di  astinenza  quasi 
tutti  gli  altri  religiosi.  [...]  Stoltissimi,  per  conservare  la  purezza  della  verginità  e 
della  castità,  dicono  che  ogni  coito  carnale  è  ignominioso,  sordido,  abominevole  e 
perciò  da  condannare.  Ma  benché  commettano  una  fornicazione  spirituale  ed  alte- 
rino la  parola  di  Dio,  sono  tuttavia  castissimi  nel  corpo.  Infatti  gli  uomini  e  le 


22  Cfr.  Summa  contra  hereticos,  pp.  193-194.  rr.  29-39. 
^^Ibid.,  p.  193,  rr.  21-28. 

24  Ihid.,  p.  196,  rr.  80-85:  «Sub  hac  quippc  palliatione  honorum  operum  per  dulces  sernio- 
nes  et  benedictiones  seducunl  corda  insipienliuiii  et  maliciam  iiialosque  clericoruni  mores  e\ag- 
gerantes  hominibus,  blasphemandi  Ecclesiam  Dei  et  calholicam  tidem  desiruendi  sumunl  occa- 
siones  et  ita  multos  sui  faciunt  erroris  consentaneos». 

Ihid.,  p.  193,  rr.  25-29:  «Si  quos  vero  minus  cautos  in\eniunl.  ab  unitale  catliolice  t'idei 
rapere  et  in  ventrem  sui  erroris  perniciosis  blasphemiarum  morsibus  iransglutire  desunt^\ 
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donne  di  questa  setta  ereticale,  in  conformità  a  un  loro  voto  e  proposito,  in  nessun 
modo  sono  disonorati  dalla  corruzione  della  lussuria.  [...]  Senza  dubbio  [allora],  la 
fama  di  fornicazione,  che  si  dice  esservi  in  mezzo  a  loro  è  falsissima.  E  vero  infatti 
che  una  voha  al  mese,  di  giorno  o  di  notte  per  evitare  le  dicerie  della  gente,  sia  gli 
uomini  che  le  donne  si  radunano  [insieme],  non  per  commettere  fra  loro  azioni  di 
fornicazione,  come  alcuni  mentiscono  ma  per  udire  la  predicazione  e  confessare  i 
peccati  al  loro  prelato,  quasi  per  conseguire  il  perdono  dei  loro  peccati  mediante  le 
sue  preghiere.  Sono  però  a  torto  dilacerati  da  una  fama  popolare,  con  molte  calun- 
nie, che  dicono  che  essi  compiono  azioni  turpi  e  orrende,  di  cui  sono  innocenti»-^. 
Ma  perché,  viene  da  chiedersi,  l'autore  si  dilunga  in  questa  insolita  difesa?  Come 
giustificare  ciò  che  appare  come  una  generosa  indulgenza  verso  i  propri  avversari, 
altrove  indicati  come  insani,  ignorantes,  infatuati,  garruli  e  mendaci! 

Nel  1940  Padre  Ilarino  giudicò  queste  affermazioni  «...  una  lodevolissima  e 
significativa  difesa  dei  suoi  avversari»-^.  Quarant'anni  dopo  Mariano  d' Alatri  di- 
chiarava a  sua  volta:  «...dà  l'impressione  che  il  Capelli  senta  l'eresia  come  una  tra- 
gedia anzitutto  per  chi  ne  è  vittima.  Ciò  gli  permette  non  solo  di  essere  leale  verso 
di  loro,  ma  tradisce  in  lui  una  dissimulata  ammirazione  per  alcuni  aspetti  positivi 
della  loro  vita,  e  sembra  che  quasi  voglia  dire:  "Peccato,  che  gente  tanto  eroica- 
mente impegnata  corra  su  una  via  sbagliata l»-^. 

Nel  primo  caso  si  parlò  di  difesa  degli  avversari,  nel  secondo,  di  lealtà  che 
trascolora  in  una  non  dissimulata  ammirazione .  Ma  come  non  vedere  il  limite  di 
un'interpretazione  che,  presupponendo  nell'autore  una  "buona  fede"  fine  a  se 
stessa,  si  traduce  in  uno  stereotipo  ormai  poco  convincente,  che  da  anni  grava  pe- 
santemente sul  giudizio  complessivo  dell'opera? 

Al  contrario,  solo  astraendo  da  questo  contesto  e  adottando  come  prospettiva 
di  lettura  le  finalità  stesse  dell'opera  -  fornire,  come  si  diceva,  al  predicatore  catto- 
lico indicazioni  concrete  sul  catarismo  -  è  possibile  giungere  ad  una  piìì  verosimile 
comprensione  di  questo  brano  controverso,  il  cui  significato,  lungi  dal  risiedere  in 
una  inopportuna  difesa  degli  avversari,  si  attesterebbe  nel  monito  rivolto  a  quanti, 
incapaci  di  riconoscere  l'ineccepibile  moralità  catara,  adottano  come  controffen- 
siva antiereticale  la  calunnia,  rafforzando  conseguentemente  l'immagine  eroica  del 
perfetto  cataro. 

E  evidentemente  impossibile  cogliere  a  pieno  quale  fosse  per  il  polemista  il 
grado  di  consapevolezza  del  valore  dirompente  dell'impegno  di  «non  contamina- 
zione» che  i  catari  posero  al  centro  del  loro  messaggio  di  salvezza.  Tuttavia  è  evi- 
dente, nelle  parole  dell'autore,  la  percezione  della  eccezionalità  della  testimonianza 


26  L.  Paglini,  Eretici  nel  medioevo.  L'albero  selvatico.  Testi  in  versione  italiana.  Bologna 
1989,  p.  146. 

2''  Ilarino  da  Milano,  Im  "Summa  contra  haereticos",  p.  77. 

Mariano  D'ALATRI,  I  francescani,  p.  254.  L'autore  ribadisce  questa  tesi  nel  1986  (cfr. 
Mariano  lï  Ai. atri.  Eretici  e  inquisitori  in  Italia.  Studi  e  documenti .  I,  //  Duecento.  Roma 
1986-1987.  p.  32)  quando,  richiamando  la  «lealtà»  del  polemista,  parla  di  «consueta  equani- 
mità». 
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catara  in  rapporto  ad  una  società  fortemente  sensibile  ad  un  modo  di  intendere  e  di 
vivere  l'esperienza  religiosa  in  conformità  ai  precetti  evangelici. 

A  ben  vedere,  il  polemista  è  andato  oltre  le  sue  premesse  e,  partendo  da  una 
semplice  descrizione  degli  assetti  istituzionali  delle  comunità  catare,  è  giunto  alla 
formulazione  di  una  chiara  indicazione  di  strategia  antiereticale:  l'abbandono  di 
soluzioni  propagandistiche  a  favore  di  un  confronto  che,  condotto  da  predicatori 
credibili  come  perfetti  esempi  di  vita  cristiana,  possa  svolgersi,  come  dimostra  la 
Summa,  su  un  piano  speculativo-soteriologico,  l'unico  piano  che,  secondo  il  pole- 
mista, può  condurre  al  successo  l'azione  del  predicatore  cattolico.  Questo  perché, 
come  scrive  l'autore:  «...vero  eorum  regnum  per  diversos  sit  errores  divisum»-'^. 
L'affermazione,  che  ritroviamo  in  versioni  diverse  in  altri  luoghi  del  testo,  fa  da 
filo  conduttore  dell'intera  opera  che,  sin  dalle  prime  pagine,  si  impegna  a  far  luce 
sulle  numerose  partizioni  dottrinali  del  mondo  cataro. 

Ecco  allora,  l'indicazione  del  polemista:  mostrare  l'inconsistenza  dei  conte- 
nuti dottrinali  del  catarismo  non  solo  attraverso  la  confutazione  delle  prove  addotte 
dagli  eretici  ma,  soprattutto,  attraverso  la  rivelazione  dell'incoerente  molteplicità 
delle  oppiniones  ereticali:  «...et  non  solum  a  sana  fidei  intelligencia  desipiunt,  ve- 
rum  etiam  ab  invicem  cum  litigatione  dissidentes,  ut  per  hoc  manifeste  heretici 
conprobentur,  variabiliter  credunt»''^^ 

Due  sono  i  principali  raggruppamenti  catari  individuati  nel  testo:  coloro  che 
credono  nell'esistenza  di  due  creatori,  e  coloro  che,  in  contrapposizione  ai  primi, 
credono  nell'esistenza  di  un  solo  creatore,  pur  ritenendo  il  diavolo  artefice  di  tutto 
il  visibile^'.  Due  fronti  contrapposti,  dissentientes  tra  loro  per  una  diversa  conce- 
zione dell'origine  del  male,  avversari  sui  temi  della  creazione  del  mondo,  del- 
l'uomo e  delle  anime.  Due  gruppi  evidentemente  distinti  e  tuttavia  privi  di  compat- 
tezza interna,  perché  segnati  da  ulteriori  partizioni,  talvolta  ampie,  talvolta  ristrette 
ed  isolate,  generalmente  originate  da  interpretazioni  parzialmente  differenti  dei 
miti  principali  o,  addirittura,  da  interpretazioni  discordanti  della  medesima  aucfori- 
tas.  E  il  caso,  ad  esempio,  della  discussione  che  li  vede  divisi  sulla  dottrina  dell" in- 
carnazione di  Cristo,  tema  sul  quale  il  polemista  registra  convinzioni  profonda- 
mente diverse:  «Alii  vero  de  sapientibus  hereticorum  predictam  fabulationem  fal- 
sam  esse  contendentes,  aliud  fingunt  deliramentum,  quod  versa  vice  alii  concedunt 
esse  fabulosum»'*2;  ancora,  il  caso  delle  molteplici  opinioni  sulla  vivifica/ione 
del  corpo  di  Adamo,  tema  sul  quale  l'autore  dichiara  di  non  potersi  pronunciare: 
«...quia  fere  quot  sunt  heretici,  tot  fabulationes  de  hoc  ad  libitum  suum  conpo- 
nunt»^\  Una  discordia  litigiosa  che  si  pone  all'origine  della  loro  ereticità  prima  an- 
cora del  loro  allontanamento  da  quoW'à  fede  cattolica  la  cui  unità  è  condizione  di 


Summa  contra  hereticos,  p.  163,  rr.  65-66. 
^^Ibid.,p.  160,  rr.  9-12. 

^'  Ihid.,  p.  1,  Rubrica:  «Quod  quidam  cataroruni  duos  creatores  sine  principio  credunt»  e 
il)id.,  p.  24,  Rubrica:  «Quod  quidam  ab  aliis  dissentientes  unum  tantum  creatoicm  predicant  sed 
diabolum  omnium  visibilium  factorem  esse  délirant». 
Ibid,  p.  162,  rr.  43-45. 

33  Ibid.,  p.  39,  rr.  34-35. 
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legittimità  e  saldezza:  «Ab  unitate  catholice  fidei  heretici  aberrantes  conversi  sunt 
in  vaniloquium.  Legis  Evangelii  doctores  esse  cupientes,  non  intelligunt  que  lo- 
quuntur,  neque  de  quibus  affirmant»'''^. 

Ma  perché,  viene  da  chiedersi,  un'opera  come  la  Siimma,  che  tanto  tiene  a 
sottolineare  la  divisione  come  punto  debole  del  catarismo,  rinuncia  ad  identificare 
nominalmente  i  diversi  raggruppamenti?  Perché  mancano  i  nomi  delle  chiese  ca- 
tare e  dei  loro  eresiarchi?  Perché,  in  sostanza,  nella  Summa,  non  possiamo  che  re- 
gistrare la  più  totale  assenza  di  nozioni  in  merito  alla  geografia  del  catarismo?  Si 
tratta  forse  di  una  lacuna  dovuta  alla  semplice  disinformazione  dell'autore  o  si 
tratta  di  una  scelta  strutturale?  E  proprio  vero,  come  sostenne  il  Wakefield,  che  la 
spiegazione  di  questa  "assenza"  risiederebbe  nel  livello  espositivo  scelto  dall'au- 
tore, esclusivamente  circoscritto,  secondo  lo  studioso,  alla  confutazione  degli 
aspetti  più  generali  dell'eresia?^'^  Le  risposte  al  quesito  potrebbero  essere  molte- 
plici, non  ultima  la  possibilità  che  le  fonti  utilizzate  dall'autore  fossero  a  loro  volta 
lacunose  al  proposito,  o  che,  al  contrario,  lo  stesso  polemista  abbia  dovuto  scontare 
la  indiscutibile  difficoltà  di  cogliere  con  sistematicità  classificatoria  quel  mondo 
religioso  che  tra  XII  e  XIII  secolo  vide  approfondire  al  suo  interno  un  dibattito  teo- 
logico destinato  a  produrre  successive  partizioni. 

A  nostro  parere,  è  il  testo  stesso,  nuovamente  interrogato,  a  offrire  una  pos- 
sibile risposta  al  quesito:  «Quare  prudencie  lectoris  notificamus  ea  in  quibus  here- 
ticorum  conventicula  inter  se  quasi  invicem  altercando,  dissentiunt,  ut  irrisioni  pari- 
ter  et  expugnationi  clarius  pateant»'^^  e  ancora:  «Sicut  in  supradictis  diversarum 
heresum  déliras  oppiniones  inter  hereticorum  conventicula  esse  vigilanti  cura  de- 
monstravimus,  ita  de  spiritibus  salvandis  sive  perdendis,  quid  credant  et  quot  modis 
diversi  ab  invicem  fabulentur,  ad  fidelium  noticiam  deducamus-^^». 

Come  già  rilevato  in  apertura,  la  Summa  rinuncia  a  qualunque  forma  di  rico- 
struzione della  storia  del  catarismo,  delle  sue  istituzioni  o  delle  sue  chiese;  viene 
addirittura  da  pensare  che  per  il  polemista  le  denominazioni  dei  diversi  raggruppa- 
menti catari  valgano  solo  come  elemento  autoreferenziale  all'interno  del  mondo 
cataro.  Non  di  questo  deve  occuparsi  il  predicatore  cattolico,  sembra  dire  l'ano- 
nimo autore.  Il  suo  impegno  è  un  altro:  quello  di  saper  condurre  con  successo  il 
confronto  con  l'eretico,  recuperando  alla  retta  fede  i  fedeli  disorientati,  un  obiettivo 
che  si  concretizza  nel  pronto  riconoscimento  degli  argomenti  catari  e  nella  de- 


p.  160,  rr,  1-3. 

Cfr.  W.L.  Wakefield,  The  treatise,  p.  30.  La  tesi  contrasta  con  le  affermazioni  fatte  al 
proposito  da  Ilarino  da  Milano  che,  qualche  anno  prima,  aveva  sostenuto  che  «...  La  Summa, 
quindi  di  Fr.  Giacomo  Capelli,  si  presenta  come  un'opera  ben  costruita,  sia  quanto  al  fondo  dot- 
trinale e  documentario,  quanto  alla  forma;  utile  ora  allo  storico,  unitamente  e  in  riscontro  alle  al- 
tre fonti  letterarie,  per  la  conoscenza  del  catarismo  italiano  nel  secolo  XIll,  come  lo  fu  agli  inqui- 
sitori e  ai  predicatori  per  la  lotta  contro  l'eresia»  (cfr.  iLARINO  DA  MILANO,  La  "Summa  contra 
haereticos",p.n-lH). 

Summa  contra  hcrelicos,  p.  24,  rr.  2-5. 
^'^  limi,  p.  .55.rr.  1-5. 
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strazza  dell'opporre,  di  conseguenza,  le  proprie  prove  confutative'^^.  Concepita  a 
questi  fini,  la  Siimma  si  offre  allora  come  strumento  di  lavoro,  strutturandosi  come 
analitica  esposizione  delle  dottrine  catare  e  delle  loro  numerose  varianti,  dai  miti 
della  creazione  alle  affermazioni  sulla  resurrezione  dei  corpi  (aspetti  teologico-filo- 
sofici  -  metafisica,  teodicea,  cosmogonia,  cristologia  -  aspetti  sacramentari  e  pre- 
cettistici), presentando,  per  ciascun  argomento,  i  termini  dell'esegesi  catara  e  della 
relativa  confutazione  cattolica.  Ma,  come  si  è  cercato  di  dimostrare,  non  si  tratta 
solo  di  una  analitica  e  sistematica  descrizione  dell'eresia  catara;  il  progetto  è  piìj 
ampio  e  articolato  e,  trasponendo  il  nostro  punto  di  vista  sul  piano  metodologico,  si 
potrebbe  dire  che  la  Siimmci  costituisca  per  il  proprio  lettore  una  vera  e  propria 
guida  alla  comprensione  delle  tecniche  dell'esegesi  catara.  Le  indicazioni  sono  di- 
sperse, talvolta  si  celano  sotto  il  biasimo  degli  avversari,  accusati  di  non  trovare 
sostegno  scritturale  alle  loro  fabule,  tuttavia,  qualora  rintracciate,  queste  indica- 
zioni costituiscono  un  ausilio  fondamentale  per  un  approccio  autonomo  alla  confu- 
tazione delle  argomentazioni  catare  segnate,  secondo  il  polemista,  da  un  approccio 
esclusivamente  letterale  non  corretto  al  testo  sacro;  una  condizione  che  induce  a 
credere  ciò  che  sembra  -  videtiir  -  e  non  ciò  che  è.  Si  legga  ad  esempio  il  giudizio 
del  polemista  a  proposito  delle  credenze  catare  in  merito  al  destino  degli  spiriti  ca- 
duti: «Preterea  ut  conpendiose  dicamus,  omnia  verba  vel  nomina  que  in  Scripturis 
inveniunt,  que  talem  sensum  videntur  habere,  videlicet  reconciliationis,  redditionis, 
restaurationis,  reformationis,  renovationis  et  horum  similium,  ad  errorem  suum 
corroborandum  inducunt,  scilicet  angelos  apostatas  esse  salvandos  et  restituen- 
dos»''9.  E,  ancora,  il  caso,  ad  esempio,  della  convinzione  che  il  diavolo  sia  da  con- 
siderarsi principio  creatore  perché  nelle  Sacre  Scritture  si  ritrova  più  volte  nomi- 
nato come  Dio,  Signore  e  Principe  di  questo  mondo:  «Unde  videtiir  ipsum  princi- 
pari  in  mundo  et  ita  deum  huius  mundi  esse.  Per  hec  et  alia  testimonia  Scriptura- 
rum,  secundum  superficiem  littere  probare  quod  diabolus  et  deus  et  creator  sit 
huius  mundi  nituntur»^o.  E,  ancora,  il  caso  delle  diverse  convinzioni  catare  fondate, 
dice  il  polemista,  su  un'errata  lettura  del  termine  miindiis,  caratterizzato,  nei  vari 
contesti  scritturali,  da  una  pluralità  di  valenze  semantiche:  «Unde  sciendum  quod 
mundus  multis  modis  dicitur,  in  quibus  equivocationibus  heretici  decipiuntur»^'. 

Un  approccio  semplicistico,  così  nei  giudizi  del  polemista,  fortemente  ridut- 
tivo nella  sua  immediatezza,  che  si  accompagna  ad  una  sterile  e  fuorviarne  ricerca 
di  termini  scritturali  che,  estrapolati  dal  loro  contesto,  vengono  utilizzati  a  sostegno 
di  erronee  affermazioni:  «Istas  diversas  oppiniones  non  Scripturarum  auctoritati- 
bus,  que  quidem  non  inveniuntur,  sed  diversis  fabulis,  quas  ex  se  fingunt.  crassan- 
tur  astruere,  languentes  circa  questiones  et  pugnas  verborum  semper  discentes  et 


-^^  Sull'affermarsi  di  una  nuova  pastorale,  nelle  forme  di  nuova  evangelizzazione,  così  come 
recepito  e  approvato  dal  IV  Concilio  lateranense  (1215).  cfr.  L.  PAGLINI.  L'eresia  e  l'inquisi- 
zione, in  Lo  spazio  letterario,  Salerno  1994,  I,  pp.  398-399. 
Sunima  contra  hereticos,  pp.  14-15,  rr.  274-279. 
Ibid.,  p.  4,  rr.  60-64. 
^i/ò/c/.,  p.  7,  rr.  120-122. 
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numquam  ad  scienciam  veritatis  pervenientes»^-.  E  altrove:  «Sanam  Scripture  di- 
vine heretici  adultérantes  doctrinam,  ut  suum  confirment  errorem,  expositiones  suis 
pravis  congruentes  intellectibus,  ex  Scripturis  venenatis  excerpunt  morsibus,  et  lo- 
custarum  more  subitum  habentes  volatum  et  deciduum  virencia  quoque  sane  intel- 
ligencie  corrodunt,  et  se  atque  fautores  suos  ad  eterne  dampnationis  ariditatem  per- 
ducunt»-^-\ 

Riconosciuta  la  Summa  come  esempio  di  manuale  ad  uso  del  predicatore, 
meglio  si  giustificano  gli  evidenti  parallelismi  della  stessa  con  una  serie  di  compo- 
sizioni note  come  summe  auctoritatum,  che  il  Manselli  definì  «letteratura  da  batta- 
glia» ad  uso  dei  predicatori  nelle  pubbliche  dispute-^^.  Si  tratta  di  scheletriche  com- 
posizioni organizzate  in  forma  di  liste  di  incipit  di  brani  scritturali,  radunati  sulla 
base  degli  argomenti  al  centro  dell'opposizione  tra  eretici  e  cattolici,  e  solo  rara- 
mente corredati  da  commenti  esegetici. 

Una  sistematica  collazione  tra  le  summae  auctoritatum  e  l'opera  dello  Pseudo 
Capelli  mostra  come  i  capitoli  della  Summa  dedicati  alla  raccolta  delle  prove  catto- 
liche -  circa  la  metà  del  testo  -  costituiscano  sostanzialmente  la  trascrizione  più  o 
meno  estesa  e  commentata  di  dette  summae:  stesso  ordine  espositivo  con  coinci- 
denze letterali  a  livello  dei  rari  commenti  esegetici  presenti  nelle  stesse^s.  Un 
"reimpiego"  quindi,  da  parte  del  polemista,  di  materiali  preesistenti^è  che,  in  quanto 


42  Ibid.,  p.  57,  rr.  43-47,  e  ancora  ibid.,  pp.  27-28,  rr.  35-36:  «Multa  alia  his  similia  que  in 
Scripturis  reperiuntur,  iuxta  hanc  perversam  intelligenciam  inducunt». 
Ibid.,  p.  148,  rr.  1-6. 

'^■^  La  segnalazione  dell'esistenza  di  queste  brevi  summae  auctoritatum  risale  alla  fine  del- 
rOttocento  quando  il  Douais  ne  pubblicò  alcuni  esemplari  (cfr.  C.  DOUAIS,  La  Somme  des  auto- 
rités à  l'usage  des  prédicateurs  méridionaux  au  Xllh'  siècle.  Congrès  provincial  de  la  Société 
bibliographique  et  des  publications  populaires,  Montpellier  1895,  pp.  603-741).  «Operette  -  così 
le  definì  Raoul  Manselli  (cfr.  R.  MANSELLI,  L'eresia  del  male,  p.  249)  -  ispirate  da  esigenze 
pratiche  e  pastorali».  Più  approfondita  la  successiva  analisi  del  Manselli  che  nel  1985  ricono- 
sceva dignità  letteraria  a  questo  genere  di  composizioni,  giudicandole  decisive  per  uno  studio  del 
rapporto  tra  predicazione  e  scrittura  antiereticale  nel  XIII  secolo  (cfr.  R.  MANSELLI,  Umi 
"Summa  auctoritatum"  antiereticale,  pp.  323-397).  SulTutilizzo  di  queste  composizioni  v.a. 
M.H.  Vicaire,  L'action  de  l'enseignement  et  de  la  prédication  des  Mendiants  vis-à-vis  des 
cathares,  in  Effacement  du  Catharisme?  (XIIL'-XIV''  s.),  «Cahiers  de  Fanjeaux»,  20  Fanjeaux- 
Toulouse  1971,  pp.  275-304  e  ID.,  La  prédication  nouvelle  des  Prêcheurs  méridionaux  au  XIII*^ 
siècle,  in  Le  Credo,  la  morale  et  l'inquisition.  «Cahiers  de  Fanjeaux»,  6,  Fanjeaux-Toulose  1971, 
pp.  21-64. 

'^'^  La  stretta  vicinanza  tra  la  Summa  e  le  summae  auctoritatum  scoperte  dal  Douais  è  stata 
rilevata  a  livello  di  campionatura  dal  Wakefield  (cfr.  W.L.  WAKEFIELD,  Notes  on  some  antihe- 
retical  writings  of  the  Thirteenth  Century,  «Studi  francescani»,  XXVI  (1967),  pp.  299-304  e,  in 
particolare  p.  302).  Una  prova  ulteriore  della  vicinanza  tra  i  due  testi  è  confermata  dal  riscontro 
di  errori  testuali  comuni  ad  entrambi  i  testi. 

Manca  a  lutt'oggi  una  datazione  precisa  di  queste  fonti.  Nei  suoi  studi  del  1950,  il  Wake- 
field giudicò  le  summae  auctoritatum  una  produzione  del  secondo  quarto  del  XIII  secolo,  ad  uso 
dei  predicatori  impegnati  nella  confutazione  delle  affermazioni  ereticali.  Diversa  la  tesi  del  Man- 
selli che,  nel  1983,  ribadendo  la  valenza  pratica  di  queste  composizioni,  le  collocò  tra  la  data  del 
Convegno  di  Verona  (I  184)  e  l'inizio  delTattività  antiereticale  «vera  e  propria  dei  frati  predica- 
tori e  minori".  Da  qui  l'idea  che  si  potesse  trattare  di  strumenti  cronologicamente  arcaici  redatti 
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funzionali  ad  uno  specifico  intento  operativo,  ripercuotono  la  loro  peculiare  finalità 
sulla  Summa.  Quest'ultima,  adottandole,  dichiara  esplicitamente  i  termini  del  pro- 
prio approccio  all'eresia,  riconducibile  alla  convinzione  della  priorità  pastorale 
della  conversio  rispetto  alla  logica  doW exterminatio. 

Se  i  risultati  di  questa  analisi  consentono  di  confermare  la  tesi  secondo  la 
quale  la  Summa  si  collocherebbe  all'interno  del  panorama  della  letteratura  antiere- 
ticale  della  prima  metà  del  XIII  secolo,  lo  studio  degli  evidenti  parallelismi  tra  la 
Summa  e  l'antico  De  heresi  catharorum  in  Lombardia,  la  cui  datazione  viene  una- 
nimamente  ricondotta  al  primo  quindicennio  del  XIII  secolo'*^,  consente  un  ulte- 
riore passo  in  avanti  nella  direzione  di  una  piiì  precisa  collocazione  cronologica  del 
testo. 

Fu  Acerbi,  in  un  suo  articolo  del  1980  a  segnalare  lo  stretto  rapporto  intercor- 
rente tra  i  due  testi,  sostenendo  la  tesi  della  dipendenza  della  Summa  dal  De  he- 
resi^^.  Al  contrario,  è  nostra  convinzione  che  la  mancanza  di  coincidenze  letterali 
tra  i  due  testi,  l'omissione  nel  caso  della  Summa,  dell'intero  complesso  di  riferi- 
menti onomastici  e  geografici  attestati  nel  De  heresi,  così  come  la  diversa  versione 
di  alcuni  miti  segnalati  da  entrambe  le  fonti,  costituiscano  la  conferma  della  so- 
stanziale autonomia  dei  due  trattati'*^  Autonomia,  si  badi,  non  estraneità.  Certo, 
come  indicava  Acerbi,  i  parallelismi  tra  i  due  testi  sono  numerosi  ma,  a  ben  vedere, 
rimangono  circoscritti  ad  alcuni  dei  brani  relativi  alla  descrizione  della  dottrina 
catara;  un'esposizione  che  nel  De  heresi  si  svolge  seguendo  l'andamento  della  de- 
scrizione, sia  essa  storica  o  dottrinale,  mentre  nella  Summa  si  sviluppa  all'interno 


a  sostegno  di  un  clero  culturalmente  impreparato  ai  pubblici  confronti  degli  inizi  della  lotta  catto- 
lica all'eresia.  Una  arcaicità  riscontrabile,  secondo  il  Manselli,  nella  mancata  sensibilità  nei  con- 
fronti del  mito,  del  quale  non  saprebbero  cogliere  la  dirompente  capacità  di  porsi  quale 
«elemento  di  discussione  e  insinuazione  psicologica»  (R.  MANSELLI,  Una  "Summa  aucìorita- 
tum'\  p.  334).  È  nostra  convinzione  che  le  summae  siano  da  considerare  composizioni  anteriori 
alla  Summa  dello  Pseudo  Capelli  e  che,  in  quanto  tali,  possano  costituire  una  delle  tante  fonti  del- 
l'opera. Tra  le  ragioni  addotte  si  distinguono  tra  le  altre,  considerazioni  di  ordine  pratico,  come 
ad  esempio  l'improbabile  passaggio  da  un  testo  complesso,  dove  le  citazioni  scritturali  sono  con- 
catenate in  un  contesto  discorsivo  e  prive  di  riferimenti  testuali,  ad  una  sistematica  elencazione  di 
brani  scritturali  ordinati  secondo  la  sequenza  dei  testi  sacri,  raccolti  per  argomento  e  distinta  in 
tre  composizioni  consecutive  ma  autonome  le  une  dalle  altre. 

^'^  Tuttora  incontestata  la  tesi  di  Antoine  Dondaine  che  nel  corso  degli  anni  Quaranta  dedicò 
uno  specifico  studio  al  De  heresi  Catharorum,  cfr.  A.  DONDAINE,  La  hiérarchie  cathare  en  Ita- 
lie, I,  in  «Archi vum  fratrum  Praedicatorum»,  XIX  (1949),  p.  287  ss. 

'^^  A.  Acerbi,  La  "Visione  di  Isaia"  nelle  vicende  dottrinali  del  catarismo  lombardo  e  pro- 
venzale, in  «Cristianesimo  nella  storia»,  1,  1  (1980),  p.  86,  nota  n.  28 

Relativamente  alla  differente  versione  di  alcuni  miti  citati  da  entrambe  le  fonti,  si  ri- 
chiama a  titolo  esemplificativo  quanto  differentemente  descritto  nei  due  trattati  a  proposito  della 
dottrina  catara  della  caduta  degli  spiriti  conotti  e,  ancora,  l'assenza,  riscontrabile  nella  Summa.  di 
qualunque  riferimento  'à\V archanum  cataro,  citato  invece  nel  De  heresi  (cfr.  A.  DONDAINE.  La 
hiérarchie,  pp.  294-305)  e  indicato  come  secretum  de  Concarezo  (cfr.  p.  319.  rr.  27-30).  Sull'au- 
tonomia del  De  heresi  rispetto  «a  opere  provenienti  da  ambienti  inquisitoriali  e  mendicanti»  si 
pronuncia  anche  G.G.  MERLO  nel  suo  Coscienza  storica  della  presenza  ereticale  nell'Italia  deiili 
inizi  del  Duecento,  in  //  senso  della  storia  nella  cultura  medievale  italiana  (  1 100- 1 .^50).  Centro 
italiano  di  studi  di  storia  e  d'arte,  XIV  Convegno.  Pistoia  14-17  maggio  1993.  p.  290. 
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di  un  contesto  confutativo.  Stando  a  queste  indicazioni  si  potrebbe  concludere  che 
la  vicinanza  tra  le  due  opere  trovi  una  sua  giustificazione  non  nella  dipendenza  del- 
Tuna  dall'altra,  bensì  nella  dipendenza  di  entrambe  dalla  medesima  fonte,  forse  un 
catechismo  cataro  o  una  trascrizione  cattolica  dello  stesso,  con  glosse  afferenti  agli 
argomenti  dell'ermeneutica  cattolica.  Una  fonte,  differentemente  utilizzata  in  cia- 
scuno dei  due  trattati  a  seconda  delle  specifiche  vocazioni,  che  nella  Sitmma  si  sa- 
rebbe posta  alla  base  dei  capitoli  dedicati  all'esposizione  della  dottrina  catara, 
giustificandone  così  puntualità  e  precisione^^.  L'ipotesi,  se  verificata,  contraste- 
rebbe sia  con  la  tesi  di  D"  Alatri,  che  ravvisò  nella  Siimma  piiì  una  predica  che  una 
«ponderata  esposizione  trattatistica»^^',  sia  con  la  tesi  del  Manselli,  che  nel  1985 
contrapponeva  la  Siimma  dello  Pseudo  Capelli  all'opera  del  Moneta  giudicata,  a 
suo  parere,  «dichiaratamente  costruita  sulle  opere  degli  eretici»52.  La  Siimma  non 
sarebbe  quindi,  come  si  è  spesso  sostenuto,  il  risultato  della  rielaborazione  di  re- 
portationes  raccolte  in  occasione  di  pubblici  confronti  tra  catari  e  cattolici-"^^  bensì 
la  ricostruzione  virtuale  di  un  dibattito  a  guida  ereticale  nel  corso  del  quale  la  con- 
futazione cattolica  agisce  solo  in  risposta.  Il  "testo  cataro"  costituirebbe  l'ossatura 
del  tutto;  su  di  esso  e  attorno  ad  esso  il  polemista  avrebbe  inserito  i  capitoli  dedicati 
alla  raccolta  delle  prove  cattoliche,  ovvero,  la  trascrizione  delle  summe  aiictoriìa- 


50  La  convinzione  che  le  principali  fonti  dell'informazione  cattolica  sulle  dottrine  ereticali 
fossero  costituite  dagli  scritti  catari  trae  spunto  dalle  considerazioni  di  L.  Paolini  (cfr.  L.  PAG- 
LINI, Italian  Catharism  and  written  culture,  in  Heresy  and  Literacy  (1000-1530),  Cambridge 
Studies  in  Medieval  Literature,  23,  Cambridge  1994,  p.  100.),  il  quale  rileva:  «...  era  lo  stesso 
metodo  scolastico...  a  richiedere  autenticità  formale  della  lettera  e  del  pensiero  dell' avversario. 
Per  norma  scolastica  il  polemista  si  adattava  all'altro,  all'eretico,  accettandone  la  scelta  delle 
auctoritates,  riducendo  le  loro  sentenze».  L'idea  dell'esistenza  di  un  catechismo  ereticale  o,  per 
lo  meno,  di  un  insegnamento  comune  viene  sostenuta  anche  da  F.  Zambon  (cfr.  F.  Zambon,  Ue- 
resia  catara  nella  Marca  Trevigiana,  in  Medioevo  nella  Marca,  trovatori,  giullari,  letterati  a 
Treviso  nei  secoli  XllI  e  XIV,  Atti  del  convegno  a  cura  di  L.  MELEGHETTI  e  F.  ZAMBON,  Tre- 
viso, 28-29  settembre  1990,  Dosson  (Treviso)  1991,  pp.  185-209). 

Mariano  d'Alatri,  /  francescani,  p.  254. 

R.  Manselli,  Ufìa  "Summa  auctoritatum",  p.  339. 

Secondo  il  Manselli  infatti,  l'autore  della  Summa  «ricava  la  sua  esperienza  e  le  notizie  da 
un  contatto  immediato  e  si  ricollega  ancora  al  metodo  della  domanda  risposta,  dell'obiezione  e 
confutazione  tipica  delle  Summe  auctoritatum».  (R.  MANSELLI,  Una  "Summa  auctoritatum",  p. 
339).  .SulTutilizzo  delle  reportationes  e  più  in  generale  sul  rapporto  tra  testo  scritto  e  testo  non 
scritto  nella  predicazione  ecclesiastica,  cfr.  R.  RUSCONI,  La  predicazione:  parole  in  chiesa,  pa- 
role in  piazza,  in  Lo  spazio  letterario,  I,  pp.  571-575. 

Su  questa  specifica  caratterizzazione  del  testo,  rispondente  alle  regole  del  confronto  sco- 
la.stico  (cfr.  F.  ALESSIO,  La  Scolastica,  in  La  Storia,  Torino  1988,  pp.  603-605).  La  particolare 
valorizzazione  del  libro  come  strumento  privilegiato  dell'attività  predicativa,  introduce  l'ipotesi 
della  provenienza  domenicana  della  Summa.  Sull'argomento  v.a.  O.S.  POLICA,  Libro,  lettura, 
"lezione"  negli  Studia  degli  ordini  mendicanti  (sec.  XII l),  in  Le  scuole  degli  ordini  mendicanti 
(secoli  XIII-XIV),  Todi  1978,  pp.  399-400),  che,  seguendo  la  propria  tesi,  precisa:  «Con  una  for- 
mulazione estrema,  ma  che  vaglia,  a  mio  avviso,  il  senso  di  questa  diversità,  direi  che  i  libri  do- 
menicani ci  sono  perché  essi  sono  gli  strumenti  privilegiati  di  un  programma  culturale  piena- 
mente integralo  alla  vocazione  religiosa  dell'ordine;  i  libri  francescani  al  contrario,  ci  sono  nono- 
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Il  risultato  è  un  dibattito  tra  "scolastiche",  tipico  di  un  "catarismo"  ormai  at- 
trezzato sul  piano  teologico  e  rituale,  riconducibile  al  volgere  dal  XII  al  XIII  se- 
colo. Un'epoca  segnata  dall'episcopato  di  Giovanni  il  Giudeo  e  di  Pietro  da  Fi- 
renze e  dalla  prima  divisione  del  mondo  cataro  in  due  parti,  una  moderata,  l'altra 
radicale,  seguita,  di  lì  a  poco,  dalla  nascita  della  sei  chiese  separate  e  dalTaffer- 
marsi,  tra  le  fila  cattoliche,  della  convinzione  della  necessità  di  costruire  all'interno 
del  clero  un  corpo  di  bellaìores  in  grado  di  contrastare  l'eresia  attraverso  l'uso 
delle  auctoritates,  così  come  recepito  nella  glossa  alla  bolla  Super  specula  del 
122255. 

È  a  quest'epoca  che  crediamo  di  poter  legittimamente  ricondurre  la  composi- 
zione della  Summa  che  nell'apprezzamento  rivolto  all'ascesi  catara  e  nella  sua 
ostinata  convinzione  della  possibilità  di  sconfiggere  il  catarismo  sul  piano  del  di- 
battito dottrinale,  lascia  trasparire  alla  sua  base  la  convinzione  del  valore  persua- 
sivo della  predicazione  e  dell'esempio. 

PAOLA  ROMAGNOLI 


stante  la  loro  presenza  configuri  un  momento  di  ritornante  contraddizione  rispetto  a  due  dati  di 
fondo,  mai  completamente  dialettizzati,  del  primitivo  francescanesimo:  la  estraneità  della  voca- 
zione originaria  dei  Minori  ad  una  ideologia  dello  studio,  la  qualità  "laica  ",  esplicitamente  non 
dotta  del  loro  primitivo  programma  di  predicazione».  E  ancora,  a  proposito  del  libro  di  prove- 
nienza domenicana:  «Libro  scolastico  il  loro,  certo,  ma.  di  più,  libro  scola.stico-professionale» 
(G.S.  POLICA,  Libro,  lettura,  "lezione",  p.  405). 

55  Cfr.  Glossa  Orci,  alle  Decretali  di  Gregorio  IX.  X.  3.  50.  10:  per  un  commento  della 
stessa  cfr.  L.  PAGLINI,  L'evoluzione  eli  una  funzione  ecclesiastica:  l'arciJiacono  e  lo  studio  a 
Bologna  nel  XIII  secolo,  Spoleto  1 988. 


Domenico  e  gli  eretici 


«Nemica  del  linguaggio,  l'ortodossia,  religiosa  o  politica,  postula 
l'espressione  prevista.[...]  la  Chiesa  [...]  pretende  obbedienza  e  sotto- 
missione esclusivamente  al  suo  stile.  In  nome  di  un  verbo  sclerotiz- 
zato,  fece  erigere  i  roghi.  Per  sfuggirvi,  l'eretico  non  poteva  far  altro 
che  cambiare  formula,  esprimere  le  sue  opinioni  in  altri  termini,  in 
termini  consacrati.  L'Inquisizione  non  sarebbe  forse  mai  esistita  se  il 
cattolicesimo  avesse  avuto  una  maggiore  indulgenza  e  comprensione 
per  la  vita  del  linguaggio,  per  le  sue  innovazioni,  la  sua  varietà  e  la  sua 
inventiva.  Quando  il  paradosso  è  messo  al  bando,  non  si  evita  il  marti- 
rio se  non  con  il  silenzio  o  la  banalità.» 

E.  M.  CIORAN,  La  tentazione  di  esistere  [1956] 


Cum  ordo  Praedicatorum  a  beato  Dominico  contra  hereses  et  errores  specialiter  fuerit 
institutus  Tolose,  et  fere  XL  annis  fratres  de  partibus  illis  in  fame  et  siti,  in  frigore  et  nuditate 
et  in  tribulacionibus  multis  certaverint  contra  illas  et  contra  tirannos,  qui  hereticos  defende- 
bant,  tandem  a  beate  memorie  papa  Gregorio  nono  inquisicio  contra  dictos  hereticos  et  eo- 
rum  fautores  fratribus  per  Provinciam  est  commissa' . 

Così,  poco  oltre  la  metà  del  Duecento,  nell'esordio  della  sezione  escatolo- 
gico-retributiva  delle  Vitae  fratrum,  il  priore  provenzale  Gerardo  di  Frachet  rias- 
sumeva nel  suo  stile  rozzamente  lapidario,  quasi  prologo  all'evocazione  delle  re- 
centi glorie  agonistico-martiriali  dei  frati  «passi  pro  fide»,  un  quadro  ormai  già 
consolidato  di  coscienza  storico-ecclesiologica,  premessa  ed  esito  a  un  tempo  di 
fortunate  e  ricorrenti  proiezioni  agiografiche  di  cui  l'opera  dello  stesso  Gerardo 
avrebbe  rappresentato  la  più  significativa  ricapitolazione  apologetica-.  Istituendo 


*  Abbreviazioni  e  sigle:  Acta  Bon./Thol.  -  Acta  canonizationis  s.  Dominici,  ed.  A. 
Walz,  Romae  1935  (MOPH,  XVI),  pp.  123-67  (Bononiae),  176-87  (Tholosae);  AFP  =  Archivum 
Fratrum  Praedicatorum,  Romae  1931  ss.;  BHL  =  Bihliotheca  Hagiograpliica  Latina,  Bruxellis 
1899-1901  (Novum  supplemeiìtum,  ivi  1986);  «B.S.S.V.»  =  «Bollettino  della  Società  di  Studi 
Valdesi»;  CF  -  Cahiers  de  Fanjeaux,  Toulouse  1966  ss.;  HSD  =  M.-H.  VICAIRE,  Historié  de 
Saint  Dominique,  Paris  1982^  (trad.  it.  Storia  di  san  Domenico,  Roma  1983);  K  =  KOUDELKA, 
Vl.  J.  (ed.).  Monumenta  Diplomatica  S.  Dominici,  Romae  1966  (MOPH,  XXV);  MOPH  =  Mo- 
numenta Ordinis  Praedicatorum  Historica,  I-XXV,  Lovanii-Parisiis-Romae  1897-1966; 
POTTHAST  =  Regesta  Pontificum  Romanorum  ab  a.  1198  ad  a.  1304,  Berolini  1874-75;  Prê- 
cheurs =  M.-H.  Vicaire,  Dominique  et  ses  Prêcheurs,  Fribourg  1979^. 

'  Gl-RARDI  DE  FRACHI-TO  Vitae  fratrum  Ordinis  Praedicatorum,  pars  V,  cap.  I  («De  passis 
pro  fide»),  ed.  B.  M.  REICHERT,  Romae-Stuttgardiae  1897  (MOPH,  I),  p.  231. 

~  Cfr.  L.  Cani:tti,  L'invenzione  della  memoria.  Il  culto  e  l'immagine  di  Domenico  nella 
storia  dei  primi  frati  Predicatori,  Spoleto  1996,  pp.  217-18;  II).,  Da  san  Domenico  alle  «Vitae 
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una  linea  di  continuità  e  un  rapporto  di  stretta  consequenzialità  («Cum...  tan- 
dem...») tra  la  fondazione  dell'ordine  da  parte  di  Domenico  allo  scopo  precipuo 
(«specialiter»)  della  lotta  contro  l'eresia  e  l'affidamento  papale  ai  domenicani,  più 
di  quindici  anni  più  tardi,  dell'ufficio  stabile  di  agenti  esclusivi  nella  ricerca  e  re- 
pressione degli  eretici  «per  Provinciam»\  Gerardo  ripete  e  rafforza  un  vigoroso 
schema  provvidenzialistico  di  lettura  teleologica  dei  capisaldi  delTidentità  'regola- 
re' ed  ecclesiale  deWordo  Praedicatorum.  Quel  paradigma  aveva  trovato  nell" an- 
teriore e  coeva  tradizione  agiografica,  e  avrebbe  conosciuto  nella  successiva  rifles- 
sione storiografica  sulla  figura  del  santo-fondatore,  una  singolare  e  fortunata  con- 
vergenza di  vedute-^.  Tale  caratteristica  vicenda  della  memoria  troverà  un  momento 
emblematico  di  trascrizione  iconografica  quando,  al  volgere  del  secolo  xv,  il  pit- 
tore spagnolo  Pedro  Berruguete,  in  un  pannello  del  polittico  dell'aitar  maggiore  del 
convento  domenicano  di  San  Tommaso  d'Àvila,  raffigurò  una  tipica  scena  di  Auto 
da  fé  in  cui  Domenico,  dopo  aver  pronunciato  la  sentenza,  dall'alto  del  suo  scranno 
di  presidenza  di  un  tribunale  della  «Santa  Inquisizione»,  osserva  imperterrito  un 
gruppo  di  sgherri  nell'atto  di  condannare  gli  eretici  alla  pena  del  rogo-\  Del  resto, 
cronisti,  poligrafi  e  canonisti  del  Cinque-Seicento,  sulla  scia,  come  vedremo,  degli 
antichi  biografi  del  santo,  attribuiranno  ormai  a  Domenico,  con  tutta  naturalezza  e 
talvolta  anche  spirito  di  rivendicazione  polemica,  non  senza  orgoglio  e  singolare 
campanilismo  di  ordine,  il  titolo  di  primo  inquisitore^. 

Mi  ripropongo  dunque,  in  primo  luogo,  di  evidenziare  i  meccanismi  di  co- 
struzione letteraria  e  di  isolare  le  correlative  istanze  ideologiche  e  istituzionali  che 
animarono,  già  nel  corso  della  prima  metà  del  secolo  xiii,  gli  apporti  più  rilevanti 
alla  costruzione  progressiva  e  invero  piuttosto  rapida  -  ma  non  perciò  sempre  e  ne- 
cessariamente programmatica  -  dell'immagine  di  san  Domenico  come  capostipite 


fratrum».  Pubblicistica  agiografica  ed  ecclesiologia  ucir«Ordo  Praedicatorum»  alla  metà  del 
XIII secolo,  «Mélanges  de  TEcole  Française  de  Rome  -  Moyen  Âge».  108.  1  (1996).  pp  165-219. 

3  Cfr.  Y.  DOSSAT,  Les  crises  de  l'Inquisition  tolosaine  au  XIII"  siècle  (1233-1273),  Borde- 
aux 1959,  pp.  1 1 1-151;  L.  KOLMER,  «Ad  capiendas  vulpes».  Die  Ketz.erbekdmpfung  in  Siidfrank- 
reich  in  der  ersten  Hdlfte  des  13.  Jahrunderts  und  wui  die  Ausbildung  des  Incptisitionsveifa- 
herns,  Bonn  1982  («Pariser  historische  Studien».  19),  pp.  127  ss.,  cui  rinvio  per  l'ampia  biblio- 
grafia generale  sulle  origini  dell'Inquisizione  medievale;  per  un  aggiornamento  e  un'ottima  sin- 
tesi problematica  si  v.  ora  anche  L.  PAGLINI.  L'eresia  e  l'Inquisizione,  in  Lo  spazio  letterario  del 
Medioevo  (sez.  1.  //  Medioevo  latino),  voi.  II.  Roma  1994.  pp.  361-405. 

4  Cfr.  ad  es.  lACOBI  A  VORAGINE  Legenda  aurea.  Cap.  CXIII  (108).  ed.  Th.  GraESSE. 
Leipzig  1890^  (=  rist.  phot.  Osnabriick  1969).  p.  468:  Domenico  progetta  l'istituzione  di  un  or- 
dine «cujus  officium  esset.  per  mundum  praedicando  discurrere  et  contra  haereticos  fidem  calho- 
licam  communire». 

La  tavola  del  pittore,  noto  forse  soprattutto  per  il  celebre  ritratto  di  Federico  e  Guidobaldo 
da  Montefeltro  conservato  nel  Palazzo  ducale  di  IJrbino,  è  attualmente  conservata  al  Museo  del 
Prado  (una  riproduzione  si  può  trovare  facilmente  in  Bibliotheca  Sanctorum.  IV,  Roma  1964. 
coli.  713-714,  o  anche  in  Lexikon  der  Cliristlichen  Ikonographie.  VI.  Freiburg  1974.  col.  76); 
sull'iconografia  di  Domenico-inquisitore  ovvero  'persecutore'  di  eretici  mi  soffermerò  breve- 
mente più  avanti  (parte  II.  §  8). 

^  Cfr.  M.-H.  Vicaire.  Saint  Dominique  et  les  inquisiteurs.  «Annales  du  Midi»  LXXIX 
(1967),  pp.  173-194  (=  Prêcheurs,  pp.  36-57.  in  part.  38-40). 


124 


LUIGI  CANETTI 


dell'Inquisizione  e,  più  in  generale,  di  strenuo  persecutore  degli  eretici.  Un'imma- 
gine che  ha  trovato  larga  accoglienza  (pili  o  meno  esplicita)  anche  nella  storiogra- 
fia speciaHstica,  oltre  che  nelle  più  comuni  rappresentazioni  storiche,  sino  ai  nostri 
giorni^.  Se  peraltro  già  il  Vicaire,  quasi  trent'anni  or  sono,  ha  avuto  buon  gioco, 
documenti  alla  mano,  nel  mostrare  come  assurda  e  anacronistica  l'idea  vulgata  che 
Domenico  fosse  stato  inquisitore  -  e  la  cosa  in  effetti  era  già  abbastanza  scontata  in 
partenza,  dato  che,  tecnicamente  parlando,  l'ufficio  inquisitoriale  fu  affidato  ai 
priori  domenicani  di  Provenza  e  Lombardia  più  di  dieci  anni  dopo  la  sua  morte  - 
noi  cercheremo  semmai  di  comprendere  le  ragioni  storiche  dell'apparente  para- 
dosso per  cui  gli  stessi  figli  spirituali  del  santo,  confortati  dalle  scelte  ecclesiologi- 
che e  pastorali  del  papato,  gli  fecero  ben  presto  rivestire  gli  abiti  posticci  di  giudice 
della  fede  o  comunque  di  garante  sovrannaturale  dei  successi  dell'Inquisizione  e 
nella  lotta  della  chiesa  contro  l'eresia  in  virtù  dei  suoi  meriti  veri  o  presunti,  e  dun- 
que della  sua  santità  riconosciuta.  D'altra  parte,  attribuire  in  via  esclusiva  l'imma- 
gine distorta  di  un  Domenico  inquisitore  alla  sola  «vanité  des  Dominicains»  dei  se- 
coli xiv-xviii^,  rischia  d'essere  un  modo  sottilmente  apologetico  per  ridimensio- 
nare, quando  non  addirittura  rimuovere,  l'imbarazzante  problema  storico  della 
scarsa  fortuna  popolare  arrisa  al  culto  del  santo,  precocemente  identificato  -  e  in 
questo  senso  non  importa  quanto  'erroneamente'  -  al  tipo  o  addirittura  allo  stereo- 
tipo dell'inquisitore*^. 

Non  ci  si  dovrà  pertanto  aspettare  da  quanto  segue,  salvo  due  saggi  prelimi- 
nari di  rivisitazione  critica  su  alcune  fonti  documentarie,  un'ulteriore  ricostruzione 
lineare  e  sistematica  delle  tappe  che  scandirono  il  confronto/scontro  tra  Domenico 
e  gli  eretici:  semmai  cercheremo  di  evidenziarne  il  connotato  agonistico  di  sfida  e 
di  missione  escatologico-provvidenziale  che  esso  venne  ad  assumere  già  nella  co- 
scienza dei  suoi  testimoni  coevi.  Né  proporremo  una  disamina  dei  contenuti  e  ri- 
svolti teologico-dottrinali  delle  grandi  disputatìones  che  il  santo  avrebbe  vittorio- 
samente sostenuto  contro  di  loro,  se  non  per  rilevarne,  anche  qui,  le  coordinate 
storiografiche  e,  ancor  prima,  antropologico-religiose,  che  resero  e  fecero  ben  pre- 
sto di  quei  dibattiti  una  vera  e  propria  rappresentazione  ordalica  la  cui  posta  di 
fondo  si  sarebbe  ormai  vieppiù  configurata  quale  consolidamento  di  un  orizzonte 
integrale  di  'purezza'  e  di  ortodossia  funzionale  alla  salvaguardia  giuridico-sacrale 
di  un  sistema  che  non  poteva  oggettivamente  ammettere  l'istituzionalizzazione  del 
dissenso  religioso'".  Sarà  dunque,  innanzitutto,  una  verifica  delle  possibilità  euri- 


^  La  fortuna,  nella  cultura  diffusa,  dell' immagine  agonistico-mai  ziale  (in  senso  antiereti- 
cale)  delFapostolato  di  san  Domenico,  rileva  forse  anche  dalla  sublime  trascrizione  poetica  di 
essa  nel  canto  XII  del  Paradiso  dantesco  (in  part,  ai  vv.  55-57,  94-102). 

^  Vedi  la  nota  6. 

Cfr.  quanto  si  dice  più  oltre,  parte  11,  in  part.  §  8.  Avverto  però  subito  che  in  questa  sede 
non  tratterò  del  problema,  da  me  già  affrontato,  della  scarsa  fortuna  del  culto  di  san  Domenico, 
non  solo  a  livello  'popolare':  cfr.  L.  CANETTI,  Le  ultime  volontà  di  san  Donienioo.  Per  la  storia 
delV<'Ordo  Praedicatorum»  dal  1221  al  1236,  «Rivista  di  storia  della  chiesa  in  Italia»  XLVlll,  I 
(1994),  pp.  43-97;  ID,  L'invenzione  della  memoria,  cit.,  pp.  21  ss.,  269  ss. 

Cfr.  O.  Capi  tani,  Legislazione  antiereticale  e  strumento  di  costruzione  politica  nelle  de- 
(  isioni  normative  di  Innocenzo  IIL  «B.S.S.V.»,  140  (1976),  pp.  31-53;  11).,  «introduzione»  a 
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stiche,  e  di  eventuali  conclusioni  a  riguardo,  che  la  necessaria  presa  di  coscienza 
dello  specchio  deformante  costituito  dalla  «commissio»  ai  frati  dell'ufficio  inquisi- 
toriale  nel  contesto  cruciale  della  canonizzazione  del  fondatore,  dovrebbe  a  nostro 
avviso  suggerire  allo  storico  che  voglia  occuparsi  non  solo  dello  specifico  pro- 
blema ma  anche,  piij  in  generale,  di  ogni  possibile  storia  di  frate  Domenico. 


I.      In  margine  a  presunte  evidenze  documentarie  detrazione  antiereticale 
di  Domenico 

1.  E  innegabile  che  la  Militia  Chrìsti  della  parola  inaugurata  e  incarnata  nelle 
contrade  di  Linguadoca  tra  il  1206  e  il  1216  da  Domenico  e  dai  suoi  primi  compa- 
gni si  fosse  peculiarmente  espressa,  fin  dalla  sua  prima  ispirazione  e  istituzione,  in 
una  forma  di  capillare  impegno  antiereticale  per  la  difesa  dell'ortodossia  di  quanti 
ancora  non  erano  sprofondati  «tamquam  plumbum  in  pelago  pestilentiae».  e  di 
confutazione  e  conversione  «per  exemplum  operis  et  documentum  sermonis»  di 
coloro  «qui  iace[ba]nt  in  latibulis  cecitatis»".  Ma  è  altrettanto  innegabile  che  ben 
presto,  e  in  via  programmatica  dopo  il  1215-16,  quell'azione  si  sarebbe  articolata 
in  una  missione  evangelizzatrice  di  ben  piìi  ampio  respiro  e  di  larghi  orizzonti  pa- 
storali, coerentemente  ai  disegni  egemonici  di  un  papato  che.  sin  da  Innocenzo  m  e 
poi  soprattutto  attraverso  il  sostegno  agli  ordini  mendicanti,  seppe  efficacemente 
coniugare  la  coazione  repressiva  a  una  sapiente  strategia  suasoria  di  recupero  al- 
l'ortodossia, che  prevedeva  l'utilizzo  dei  piià  affinati  strumenti  di  comunicazione  e 
costruzione  del  consenso  (predicazione,  agiografia,  iconografia,  confraternite, 
etc.)'-.  Tale  processo  di  progressivo  ampliamento  di  obiettivi,  contenuti,  strumenti 


Medioevo  ereticale,  a  cura  di  ID..  Bologna  1977.  pp.  7-28;  G.  TABACCO.  Chiesa  ed  eresia  nell'o- 
rizzonte giuridico  e  politico  della  monarchia  papale.  «B.S.S.V.».  144  (1978).  9-13  (ora  in  ID.. 
Spiritualità  e  cultura  nel  Medioevo,  Napoli  1993.  pp.  151-156);  G. G.  MERLO.  Eretici  ed  eresie 
medievali,  Bologna  1989.  pp.  21-22.  86-92  e  passim.  La  categoria  di  purezza  (e  quella,  correla- 
tiva, dei  pericoli  di  "contaminazione"  del  sistema  culturale  che  essa  sorregge  ed  esprime),  rileva, 
ben  oltre  l'ambito  teologico,  da  un  piij  ampio  orizzonte  antropologico-sociale  (esemplare  a  que- 
sto riguardo  lo  studio  di  M.  DOUGLAS,  Purezza  e  pericolo.  Un  'analisi  dei  concetti  di  contamina- 
zione e  tabù  [1966],  trad.  it.  Bologna  1975,  1994-).  Quando  parlo  di  «impossibilità  oggettiva»  mi 
richiamo  alle  posizioni  espresse  a  questo  riguardo  dal  Capitani  in  un  recente  inter\  ento  in  questa 
stessa  sede  congressuale,  in  velata  polemica  con  le  accuse  di  «giustificazionismo»  mossegli  da 
G.  Miccoli,  Francesco  d'Assisi.  Realtà  e  memoria  di  un'esperienza  cristiana.  Torino  1991,  p. 
30,  nota  17  (ma  il  saggio  è  del  1982):  cfr.  O.  CapitaNK  Eresie  nel  medioevo  o  medioevo  ereti- 
cale?, in  Eretici  ed  eresie  medievali  nella  storiografia  contemporanea,  a  cura  di  G.  G.  MERLO, 
Atti  del  XXXII  Convegno  di  studi  sulla  Riforma  e  i  mo\  imenti  religiosi  in  Italia,  Torre  Pellice 
1994  {=  «B.S.S.V.»,  174),  pp.  5-15,  in  part.  10-12. 

Cfr.  K  n°  4  (Innocenzo  III,  bolla  «Excursus  seculi»,  del  17  novembre  1206:  POTTHAST 
2912),  pp.  11-13:  12,  r.  43  -  13,  r.  44;  cfr.  G.  G.  MERLO,  "Militia  Christi"  come  impegno  antie- 
reticale (1179-1233),  in  "Militia  Christi"  e  Crociata  nei  secoli  XI-XIIÌ.  Atti  della  XI  Settimana 
internazionale  di  studio,  Mendola,  28  agosto  -  1  settembre  1989,  Milano  1992  («Miscellanea  del 
Centro  studi  medioevali»,  XIII),  pp.  355-384,  in  part.  370  ss..  384. 

Cfr.  Vicaire,  L'élargissement  universel  de  la  prédication  de  saint  Dominique  en  Lan- 
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e  orizzonti  geografici  della  predicazione  del  manipolo  di  chierici  della  canonica  di 
San  Romano  di  Tolosa,  che  nel  giro  di  qualche  anno  avrebbe  assunto  di  fatto  e  di 
diritto  la  fisionomia  di  una  vera  e  propria  nova  religio  votata  all'esercizio  su  scala 
virtualmente  universale  dell' «officium  praedicationis»  quale  strumento  precipuo  di 
un  pvofectiis  animariim  in  cui  già  le  prime  costituzioni  individuarono  il  fine  su- 
premo dell'ordine' \  tale  processo,  dicevo,  è  ben  leggibile  attraverso  la  fitta  serie  di 
commendatizie  papali  che,  sollecitate  e  ispirate  anche  in  senso  strettamente  reda- 
zionale dallo  stesso  Domenico'-',  accompagnarono  e  confortarono  la  singolare  cre- 
scita e  il  rapido  consolidamento  di  quella  schiera  di  nuovi  militanti  della  parola'\ 

2.  Le  evidenze  stricto  sensu  documentarie,  che  cioè  registrino  per  così  dire 
'in  presa  diretta'  un'azione  antiereticale  di  Domenico,  si  riducono  in  realtà  a  ben 
poca  cosa.  Con  la  sola  eccezione  costituita  dâW Historia  Albigensis  del  monaco  ci- 
stcrciense Pierre  des  Vaux-de-Cernay  (c.  1215)'6,  tutte  le  fonti,  assolutamente  pre- 
ponderanti, di  impianto  letterario-narrativo  -  e  a  questa  categoria  appartengono  in 
qualche  modo  anche  le  bolle  papali,  che  solo  in  senso  tecnico-tipologico  rilevano 
dall'ambito  strettamente  diplomatistico,  salvo  ovviamente  il  loro  valore  normativo 
-  sono  almeno  coeve  e  comunque  in  gran  parte  successive  alla  canonizzazione  del 
Pater  Praedìcatorum  (1233-1234).  Ciò,  come  vedremo,  rappresenta  un  punto  cru- 
ciale per  tutto  il  nostro  discorso. 

Dopo  la  morte  di  Diego  (dicembre  1207),  il  sostanziale  scacco  e  il  conse- 
guente ritiro  dei  legati  della  missione  cistcrciense  in  Linguadoca,  Domenico,  nei 
primi  anni  della  crociata  albigese,  rimase  pressoché  solo  in  quelle  terre  segnate 


giiedoc  (1206-1217).  in  Saint  Dominique  en  Languedoc.  Toulouse  1966  {CF.  1),  pp.  133-158; 
sulla  «amplificatio  intentionis»  della  missione  dei  frati  mi  pare  di  assoluto  rilievo  l'atto  di  auto- 
coscienza costituito  dalla  riflessione  di  UMBERTO  DI  ROMANS,  Expositio  super  Constitutiones  fr. 
Praed..  §  XII  («Propter  quid  Ordo  fuit  prìncipaliter  institutus»),  ed.  J.  J.  BERTHIER,  Humberìi  de 
Romanis  Opera  de  vita  regulari.  Romae  1888-1889,  II.  p.  38:  commentando  un  brano  del  «Pro- 
logus»  delle  Costituzioni  (cfr.  Constitutiones  antiquae  Ord.  Praed.,  ed.  A.  H.  THOMAS,  De  oud- 
ste  Constituties  van  de  Dominicanen,  Leuven  1965,  p.  31 1  =  recens.  di  Raimondo  di  Penafort 
(1241).  ed.  R.  Creytens,  AFP  XVIII,  1948,  p.  29:  «cum  Ordo  noster  specialiter  ob  predicatio- 
nem  et  animarum  salutem  ab  initio  noscatur  institutus  fuisse»),  avvertì  il  bisogno  di  precisare  che 
la  «fide!  defensio».  a  differenza  di  quanto  «habetur  in  Legenda  b.  Dominici»,  non  rappresentò  in 
realtà  il  motivo  speciale  dell'istituzione  delTOrdine.  bensì  la  sola  causa  occasionale,  di  cui  ben 
presto  «amplificata  fuit  intentio.» 

'•^  «...  cum  Ordo  noster  specialiter  ob  predicationcm  et  animarum  salutem  ab  initio  noscatur 
institutus  fuisse,  et  studium  nostrum  ad  hoc  principaliter  ardenterque  summo  opere  debeat  inten- 
dere, ut  proximorum  animabus  possimus  utiles  esse.»  (Constitutiones  antiquae  cit..  p.  31 1,  rr.  15- 
19;  cfr.  Humberti  Expositio  cit.,  pp.  38-41). 

'•^  Su  questo  punto  cfr.  Vl.  J.  KOUDELKA,  Notes  sur  le  cartulaire  de  S.  Dominique.  IL'  sér.. 
/^/•■pXXXIii  (1963).  pp.  117-120. 

Cfr.  HSD,  pp.  347  ss.,  408  ss..  437  ss.  e  passim. 

Cfr.  PfTRI  Vallium  Sarnaii  MONACI  Historia  Alhii^ensis.  edd.  P.  GUÉBIN.  E.  LYON,  1- 
m.  Paris  1926-1939  («Société  de  l'Histoire  de  la  France»,  412,  422,  442);  v.  anche,  per  l'ampia 
introduzione  critica,  la  versione  francese  a  c.  di  P.  GUÉBIN  e  H.  Maisonneuve,  Histoire  Albi- 
geoise. Paris  1951  ("L'Église  et  l'État  au  Moyen  Âge»,  X). 
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dall'eresia,  assiduo  nella  sua  opera  di  pafico  annuncio  e  testimonianza  personale 
dell'Evangelo'^.  E  al  periodo  immediatamente  precedente  la  proclamazione  della 
«crux  adversus  Albigenses»  per  piegare  la  «indomabilis  hereticorum  rebellio»'^ 
che  risale  uno  dei  documenti  forse  più  martoriati  dalla  controversistica,  prima,  e 
dalla  critica  storico-filologica,  poi,  proprio  riguardo  al  presunto  ufficio  di  inquisi- 
tore sin  da  allora  esercitato  da  Domenico:  ufficio  su  cui  Bernard  Gui,  cent'anni 
dopo  quei  fatti,  non  nutriva  piij  alcun  dubbio'"^.  11  celebre  inquisitore  di  Limoges, 
come  sappiamo  per  sua  stessa  testimonianza-",  potè  consultare  e  trascrivere  nel 
1305,  forse  presso  il  convento  di  Tolosa,  l'originale  di  una  lettera,  rilasciata  da 
Domenico  nel  Tolosano  circa  il  1208  (o  ai  primi  del  1209)  a  un  certo  Ponzio  Rug- 
gero, ex  eretico  convertito  (non  sappiamo  come  e  da  chi),  con  la  quale,  «auctoritate 
domini  abbatis  Cisterciensis,  apostolice  sedis  legati,  qui  [ei]  hoc  iniunxit  offi- 
cium»,  lo  riconciliava  formalmente  riammettendolo  in  seno  alla  comunità  cattolica, 
previa  imposizione  di  una  lunga  serie  di  durissime  pratiche  espiatorie  in  tutto  con- 
formi, salvo  forse  le  due  crocette  «religiosis  vestibus  |...]  assute»-',  all'antica  tra- 
dizione della  penitenza  pubblica  impartita  dal  vescovo  o  da  suoi  delegati-.  Ber- 
nard Gui,  come  dimostra  un  inciso  della  sua  Vita  di  san  Domenico  su  cui  tornerò 
pili  avanti,  vedeva  molto  probabilmente  in  quell' «officium»  quello  che  sarebbe  di- 
ventato r«officium»  per  eccellenza,  quello  inquisitoriale,  da  lui  stesso  esercitato 
con  zelo  esemplare^^.  E,  sulla  sua  scorta,  agiografi,  cronisti,  storici,  canonisti,  do- 
menicani e  non,  dal  Tre  al  Settecento,  non  avrebbero  esitato  a  scorgere  in  quella 


«Dominicus  vero  solus  ibidem  in  predicationis  iugitate  permansit...»  (cfr.  lORDANi  DE 
SaXONIA  Libellus  de  principiis  Ordinis  Praediccitorum  [BHL  2210],  ed.  H.  C.  SCHEEBEN,  Ro- 
mae  1935  [MOPH,  XVI],  §  31,  p.  40);  cfr.  HSD,  pp.  268  ss. 

'8  Cfr.  lORDANI  Libellus  cit.,  §  32,  p.  41. 

'9  Vedi  infra,  parte  II,  §  7. 

20  «Praedictam  litteram  de  verbo  ad  verbuin,  sine  additione  ve!  diniinutione  alicuius.  in\  cni 
custodir]  cum  diiigencia  et  devotione  Tholose  a  sacrista,  in  littera  et  pergameno  veteri,  cum  si- 
gillo cereo  adhuc  integro  [...]  Habui  autem  et  tenui  originale  ipsius  litterae,  a  qua  extraxi.  in  \  igi- 
lia  omnium  sanctorum,  anno  Domini  m°ccc°v°.»:  cit.  in  L.  DELISLE,  Notice  sur  les  luanuscriîs  de 
Bernard  Gui,  Paris  1879  («Notices  et  extraits  des  manuscrits  de  la  Bibliothèque  Nationale». 
XXVII/2),  pp.  169-455:  380-381;  cfr.  VICAIRE,  Prêcheurs,  p.  43. 

2'  «...  vestibus  [...]  quibus  in  directo  utriusque  papille  singule  cruces  parvule  sint  assute.»  (K 
n°  8,  p.  17,  rr.  38-39;  cfr.  HSD,  p.  300,  n.  214). 

22  Cfr.  HSD,  pp.  288-89  e  relative  note.  Il  doc.  è  stato  edito  criticamente  da  K,  n°  8,  pp.  16- 
18  (rinvio  alla  introduzione  e  all'apparato  del  KOUDELKA  per  la  storia  della  tradizione  del  testo). 
G.  Merlo,  Eretici  ed  eresie  cit.,  p.  48,  afferma,  a  questo  riguardo,  che  Domenico  prese  anche 
«provvedimenti  coattivi»,  con  allusione,  mi  pare  d'intendere,  ad  un'azione  repressi\a  coerente 
con  i  provvedimenti  innocenziani  del  1204,  dal  momento  che  egli  agiva  formalmente  in  quanto 
vicario  del  legato  papale:  ma  si  tratta  di  un'azione  coattiva  che  le  fonti  in  nostro  possesso,  nella 
fattispecie,  non  attestano  affatto  in  termini  che  vadano  al  di  là  della  semplice  tradizionale  impo- 
sizione ai  peccatori  riconciliati  di  penitenze  corporali  sia  pur  gravose  (ancor  meno  indicatix  a.  a 
tal  riguardo,  è  l'attestazione  di  K  n°  61:  ma  v.  infra,  nota  25).  Del  tutto  fuorvianti,  come  vedremo 
pili  oltre,  le  osservazioni  di  Chr.  THOUZELLIER,  Catluirisme  et  valdéisme  en  Lcmguedoc  à  la  fin 
du  XII''  et  au  début  du  Xllh  siècle,  Paris  1965  (rist.  anast.  Marseille  1982).  pp.  250  ss.;  il  docu- 
mento non  viene  menzionato  da  KOLMER,  «Ad  capiendas  vulpes»  cit. 
Cfr.  Prêcheurs,  p.  37. 
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carta,  sempre  letta  unitamente  a  un'altra,  meno  significativa  ma  dal  tenore  e  dai  ri- 
svolti sostanzialmente  analoghi,  rilasciata  da  Domenico  qualche  anno  dopo  a  To- 
losa-^, una  prova  inoppugnabile  o  comunque  difficilmente  contestabile  dell'eserci- 
zio, quantomeno  in  virtù  di  poteri  delegati,  di  una  funzione  giudiziaria  in  materia  di 
fede  già  assimilabile  a  quella  di  un  inquisitore.  Non  starò  qui  a  ripetere  le  valide 
motivazioni,  talvolta  sin  troppo  ovvie,  che  hanno  consentito  al  Vicaire,  sulla  scorta 
delle  geniali  dissertazioni  settecentesche  di  J.  Échard  e  G.  Cuyper,  di  provare  l'as- 
surdo anacronismo,  se  non  altro  da  un  punto  di  vista  strettamente  tecnico-giudizia- 
rio, di  un  simile  assunto  {V inqiiisitio,  come  si  sa,  comporta  l'esistenza  di  un  tribu- 
nale specifico,  che  allora  e  per  molti  anni  non  esisteva  ancora,  e  soprattutto  di  una 
ricerca  sistematica  e  permanente  dei  sospetti,  una  serie  di  caratteristiche  procedure, 
come  l'obbligo  di  testimoniare  anche  contro  se  stessi,  l'uso  della  tortura,  la  dela- 
zione, etc.--^).  Posto  che  r«officium»  di  cui  parla  Domenico  non  può  che  riferirsi 
alla  facoltà  di  riconciliare  e  fissare  una  penitenza,  facoltà  che  discende  a  sua  volta 
dall'incarico  ufficiale  di  predicatore  che  svolgeva  comunque  in  quelle  terre  in  virtù 
del  mandato  innocenziano  del  1206  come  coadiutore  dei  legati  cistcrciensi -6,  e  che 
dunque  egli  esercitava  quel  minimo  di  potere  giudiziario-assolutorio  inseparabile 
dall'esercizio  di  un  mandato  di  predicatore-confessore,  stabile  o  temporaneo  che 
fosse-7,  rimane  pur  sempre  legittimo  il  dubbio  sollevato  dal  bollandista  Cuyper  nel 
1733,  quando  egli  si  chiedeva  se,  oltre  alla  facoltà  di  riconciliare  gli  eretici,  rice- 
vuta per  delega  dall'abate  di  Cìteaux  -  e  più  tardi,  aggiungiamo  noi,  dal  vescovo  di 
Tolosa-^  -,  Domenico  non  avesse  potuto  ugualmente  esercitare,  benché  non  ne  ab- 
biamo le  prove,  altri  elementi  del  potere  giudiziario  in  materia  di  fede,  come  la 


24  Cfr.  K  n°  61  (a.  1215  in.,  in  Tolosatibus),  pp.  52-53  (cfr.  Prêcheurs,  pp.  44-46;  HSD,  pp. 
310-31 1).  Cfr.  inoltre  quanto  viene  riferito  in  alcune  deposizioni  di  ex  eretici  convertiti,  rilasciate 
intorno  alla  metà  degli  anni  Quaranta  del  Duecento  e  trascritte  nel  celebre  registro  dell'Inquisi- 
zione tolosana  (Toulouse,  Bibl.  municipale,  cod.  609:  cfr.  DOSSAT,  Les  crises  de  l'Inquisition 
cit.,  pp.  56-86),  circa  l'azione  di  Domenico  in  quanto  riconciliatore  di  eretici  (ed.  in  K,  Appendix 
I,  pp.  177-180;  cfr.  HSD,  pp.  280-281). 

Cfr.  A.  VAUCHEZ,  Genesi  e  funzionamento  dell'inquisizione  medievale,  in  ID.,  Ordini 
mendicanti  e  società  italiana  (XIII-XV  secolo),  Milano  1990,  pp.  162-170;  da  ultimo,  salvo  l'ov- 
vio rimando  alle  classiche  trattazioni  del  Lea,  del  Guiraud  e  del  Maisonneuve,  si  veda  PAGLINI, 
L'eresia  e  l'Inquisizione  cit.,  pp.  399  ss. 

2^  Cfr.  K  n°  4,  cit.  supra  a  nota  1 1 . 

27  Cfr.  Prêcheurs,  pp.  43-44,  46  e  143-144,  spec,  nota  5. 

2«  Cfr.  K  n°  61  e  v.  Prêcheurs,  45-46;  cfr.  K  n°  63,  p.  57  (giugno/luglio  1215),  con  cui 
Folco  definiva  di  lì  a  poco  le  prerogative  di  frate  Domenico  e  dei  suoi  «socii»,  istituiti 
''praedicatores  in  episcopatu  nostro»  «...  ad  extirpandam  hereticam  pravitatem  et  vitia  expellenda 
et  fidei  regulam  edocendam  et  homines  sanis  moribus  inbuendos»,  secondo  quanto  avrebbe  poco 
dopo  statuito  il  can.  X  del  IV  Concilio  Lateranense  (cfr.  ihid.,  p.  61);  ricordo  che  anche  il  ve- 
scovo Folco  operò,  fra  l'altro,  in  qualità  di  riconciliatore  di  eretici  (cfr.  THOUZELLIER,  Cathari- 
sme  cit.,  pp.  249-50;  O.  PONTAE,  De  la  défense  à  la  pastorale  de  la  foi:  les  épiscopat  de  Foul- 
que, Raymond  du  Fauf^a  et  Bertrand  de  l'isie  Jourdain  à  Toulouse,  in  Effacement  du  Catha ri- 
sme'/ (XIIF-XIV'  s.},  Thoulousc  1985  (CF,  20).  pp.  175-197:  180).  egli  che  pure  si  adoperò  atti- 
vamente nella  predica/ione  e  poi  nella  organi/za/ionc  della  crociata  (cfr.  PONTAL,  pp.  181-84). 


DOMENICO  E  GLI  ERETICI 


129 


condanna  e  la  «traditio»  alle  autorità  secolari-"^.  Proprio  anche  questi  elementi  con- 
templava infatti  il  mandato  di  Innocenzo  m  del  maggio  1204  all'abate  Arnaldo  e  ai 
monaci  cistcrciensi  incaricati  della  missione  antiereticale  in  Linguadoca,  mandato 
che  pure,  tecnicamente,  non  poteva  ancora  configurarsi  come  una  vera  e  propria 
inquisitio^^ .  Se  però  Domenico,  come  suggerisce  ora  il  Tugwell,  operava  pur  sem- 
pre per  autorità  dei  legati,  e  pertanto  non  sarebbe  così  lontano  dal  vero  affermare 
che  egli  agisse,  almeno  in  quelle  circostanze,  quale  gerens  vices  inquisitoris-^K  in 
realtà  il  testo  della  Excursus  seculi  -  in  virtù  della  quale  si  legittimava  in  ultima 
istanza  l'incarico  da  lui  ricevuto  di  umile  predicatore  presso  gli  eretici  «per  exem- 
plum  operis  et  documentum  sermonis»'^-  -  e,  specialmente,  tutto  il  contesto  e  Jo 
spirito  della  sua  opera  pastorale  (non  solo  contro  l'eresia)  qual  è  dato  ricostruire 
attraverso  un  corpus  documentario  di  ben  altro  spessore,  non  possono  che  confer- 
mare la  profonda  diversità  dell'approccio  tipicamente  suasorio  e  mimetico-concor- 
renziale  di  Domenico,  sia  rispetto  a  quello  degli  inquisitori,  sia.  soprattutto,  rispetto 
a  quello,  a  lui  coevo,  dei  prelati  che  proprio  in  quelle  circostanze  variamente  colla- 
borarono o  addirittura  si  impegnarono  concretamente  nelle  azioni  militari  connesse 
alla  crociata-''^  Non  mi  pare  scalfisca  questa  evidenza  il  rilievo,  sempre  del 


29  Cfr.  Acta  Sanctorum  Augusti.  I.  Antverpiae  1733.  p.  416. 

30  Cfr.  K  n°  3  («Et  si  nostri  navicala»:  POTTHAST  2229).  del  31  maggio  1204.  pp.  8-11:  10. 
r.  81  ss.:  «...  mandantes  quatenus  omnes  pariter  ad  extirpandam  hereticam  pravitatem  in  nomine 
Domini  procedatis,  ut  ad  ovile  Christi  oves  reducatis  errantes  et.  si  que  in  contumacia  sua  forte 
persistant  que  vocem  pastoris  illius  qui  beato  Petro  successit  in  officio  pastorali  non  audiant  nec 
redire  velint  ad  ecclesiasticam  unitatem.  Satanae  in  interitum  carnis  traditas  nuntietis  et  exposi- 
tats  personas  earum  exilio  et  iudicio  seculari  et  bona  confiscationi  subiecta.  ad  confiscationem 
bonorum  ipsorum  et  proscriptionem  perpetuam  personarum...»:  cfr.  già.  del  resto,  in  questo 
senso,  il  can.  27  («Sicut  ait  beatus  Leo»)  del  III  Concilio  Lateranense  del  1 179  (cfr.  Concilionim 
Oecumenicorum  Decreta,  cur.  J.  ALBERIGO  et  al..  Bologna  1973  \  pp.  224-25).  per  cui  rinvio  al- 
l'analisi penetrante  di  MERLO.  "Militia  Christi"  cit..  pp.  356-58. 

S.  TUGVv'ELL.  «Introduction»  (pro\  visoria)  all'edizione  -  prevista  dalle  «Éditions  du 
Cerf»  e  dair«Istituto  Storico  Domenicano»  -  della  Vita  s.  Dominici  di  Bernard  Gui.  nell'ambito 
del  progettato  Corpus  Hagiographicum  Sancii  Dominici,  dattiloscritto  gentilmente  inviato  dal- 
l'Autore (aprile  1995)  a  chi  scrive,  p.  196. 

3-  K  n°  4,  p.  13,  r.  57  ss.:  «...  mandamus  quatinus  \  iris  probatis  quos  ad  id  videris  idoneos 
exsequendum,  qui  paupertatem  Christi  pauperis  imitando  in  despecto  habitu  et  ardenti  spiritu  non 
pertimescant  accedere  ad  despectos.  in  remissionem  studeas  iniungerc  peccatorum  ut  ad  eosdem 
hereticos  festinantes  per  exemplum  operis  et  documentum  sermonis  eos  concedente  Domino  re- 
vocent  ad  errore...». 

-^-^  Cfr.  M.-H.  Vicaire.  Les  clercs  et  la  croisade:  l'absence  de  Dominique,  in  Paix  de  Dieu 
et  guerre  sainte  en  Albigeois  au  XIII'  siècle.  Toulouse  1969  {CF.  4).  pp.  260-280  =  Prêcheurs. 
pp.  20-35,  spec.  33-35.  Forse  è  significativo  a  questo  riguardo,  salvo  il  beneficio  d'in\entario  con 
cui  è  doveroso  interpretarne  i  dati,  filtrati  come  sono  da  un'insopprimibile  esigenza  agiografico- 
edificante,  quanto  viene  riferito  in  alcune  deposizioni  del  processo  tolosano,  dove  più  volle  si  ri- 
corda l'esplicito  rifiuto  di  Domenico,  già  eletto,  ad  essumere  la  carica  di  vescovo  di  Conserans 
(cfr.  Acta  Thol..  §§  3,  5.  18,  pp.  177,  178,  183),  ciò  che  avrebbe  comportato  l'assunzione  in 
prima  persona  dei  poteri  giurisdizionali  propri  del  vescovo,  tra  cui  anche  quello  di  supremo  giu- 
dice della  fede  nell'ambito  della  propria  diocesi  (cfr.  Y.  DOSS.AT,  Ui  répression  de  l'hérésie  par 
les  evêcjues,  in  Le  credo,  la  nwrale  et  l'Inquisition.  Toulouse  1971  {CF.  6).  pp.  217-251  ). 


130 


LUIGI  CANETTI 


Tugwell,  circa  l'opportunità  di  non  esagerare  la  discontinuità  formale 
(isitituzionale)  tra  l'azione  di  Domenico  in  quei  frangenti  e  le  successive  campagne 
inquisitoriali.  per  il  solo  fatto  che  i  contemporanei  non  avrebbero  avuto  la  stessa 
nostra  sensibilità  nel  rilevarne  le  profonde  differenze^^.  Tanto  per  cominciare  un 
Bernard  Gui,  sulla  cui  palese  forzatura  prospettica  si  basa  in  sostanza  l'argomento 
deirillustre  studioso,  ma  in  realtà  nemmeno  piìi  un  Guglielmo  di  Pelhisson  o  un 
Costantino  d'Orvieto  possono  ritenersi  «contemporanei»  di  Domenico:  l'ovvietà 
della  constatazione  cronologica  ha  però  implicazioni  che  vanno  invece  assoluta- 
mente valorizzate  proprio  nella  misura  in  cui  questi  autori,  e  molti  altri,  come  ve- 
dremo, non  è  detto  che  avrebbero  considerato  del  tutto  insignificante  («fairly  tri- 
vial») la  discontinuità  tra  Domenico  e  gli  inquisitori  -  ciò  che  il  Tugwell  e  nessuno 
in  realtà  potrà  mai  dimostrare  -,  ma  anzi,  e  vedrò  di  provarlo,  essi,  e  in  genere  tutti 
quelli  che,  dopo  il  1233,  ripensarono  a  quegli  eventi,  potevano  anche  avere  tutto 
l'interesse  ad  accreditare  il  più  possibile  proprio  una  stretta  continuità  istituzio- 
nale o  addirittura,  e  insieme,  un  rapporto  di  autorevole  filiazione/patrocinio  so- 
vrannaturale tra  Domenico  e  gli  inquisitori. 

È  sin  troppo  facile  rilevare  come  la  missione  specifica  affidata  e  concreta- 
mente svolta  da  Domenico  sia  stata  quella  di  convertire  gli  eretici  attraverso  la 
predicazione  e  una  condotta  di  vita  esemplare-''^:  persino  le  fonti  piii  interessate  - 
tali  un  Pierre  des  Vaux-de-Cernay,  unico  testimone  diretto  e  vicino  ai  fatti  di  quegli 
anni  "*^,  o,  piìi  tardi,  un  Guillaume  de  Puylaurens''^,  ma  direi  anche  lo  stesso  Gior- 
dano, compiaciuto  evocatore  della  «materialis  gladii  potentia»  venuta  provviden- 
zialmente a  rimpiazzare  l'insuccesso  del  gladio  spirituale  nel  domare  l'ostinata  ri- 

34  Vedi  supra,  nota  31.  Il  Tugwell,  in  una  cortese  replica  alla  mia  interpretazione,  ha  gen- 
tilmente precisato  il  suo  diverso  punto  di  vista  in  questi  termini:  «...  secondo  me  [i  domenicani 
dei  primi  del  Trecento]  non  si  rendevano  conto  della  discontinuità  ma,  se  qualcuno  l'avesse  se- 
gnalata loro,  V avrebbero  considerata  "fairly  trivial".  Possiamo  precisare  la  differenza  tra  le  no- 
stre interpretazioni  così,  mi  pare:  lei  propone  che  l'inesattezza  della  figura  di  Domenico  inquisi- 
tore proposta  nella  letteratura  domenicana  è  ta[le]  che  bisogna  spiegarla  come  giustificazione 
voluta  del  nuovo  impegno  antiereticale  dell'ordine,  mentre  io  credo  che  fosse  un'inesattezza  in- 
nocua, cioè  inconscia  e  senza  motivi  ideologici,  e  perciò  io  credo  che  bisogna  spiegarla  come 
lettura  anacronistica  di  una  situazione  che,  secondo  le  attitudini  dell'epoca,  non  era  troppo  di- 
versa di  quella  nella  quale  si  trovavano  i  domenicani  negli  anni  1230.»  {Lettera  di  Simon 
Tugwell  a  chi  scrive.  Roma,  6  agosto  1995). 

Sul  carattere  suasorio,  e  non  coercitivo,  della  predicazione  di  Domenico  aveva  insistito, 
sulla  scia  di  Vicaire  e  non  senza  una  certa  enfasi,  anche  R.  Manselli,  De  la  «persuasio»  à  la 
«coercitio»,  in  Le  credo,  la  morale  cit.,  pp.  175-197:  189. 

■^^  cfr.  Historia  Albigensis,  ed.  cit.  §§  26-27  e  54  (ma  in  realtà  tutta  la  II  parte,  §§  20-54, 
«De  praedicatoribus»);  cfr.  Y.  DOSSAT,  La  croisade  vue  par  les  chroniqueurs,  in  Paix  de  Dieu 
cit.  (1969),  pp.  221-259. 

Cfr.  Guillaume  de  PUYLAURENS,  Chronique  -  Chronica  Magistri  Guillelmi  de  Podio 
iMurentii,  texte  édité,  traduit  et  annoté  par  J.  DUVERNOY,  Paris  1976  («Source  d'histoire  médié- 
vale»), cap.  VIII-X,  pp.  46-55;  su  quest'opera  cfr.  comunque  i  saggi  di  Y.  DosSAT,  La  croisade 
cit.  e  It).,  Le  chroniqueur  Guillaume  de  Puylaurens  était-d  chapelain  de  Raymond  VII  ou  notaire 
de  l'inquisition  toulousaine?  [19531  ^ /4  propos  du  chroniqueur  Guillaume  de  Puylaurens 
\  1967|.  ora  raccolti  in  ID..  Église  et  hérésie  en  France  au  XIII'  siècle,  London  1982  («Variorum 
Rc-prinls  -  Collected  Studies  séries».  147).  niV  11-111.  pp.  343-353.  47-52. 
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bellione  degli  eretici''*^  -  ad  accreditarne  un'eventuale  collaborazione  stretta  o  co- 
munque una  qualche  forma  di  espressa  solidarietà  con  i  capi  crociati  (ad  esempio 
tramite  la  predicazione,  come  nei  casi  assai  noti  di  Folco  di  Tolosa  e  di  Jacques  de 
Vitry),  si  limitano  a  registrarne  tutt'al  piij  le  vittorie  conseguite  con  le  armi  pacifi- 
che della  dialettica  teologica,  ma  soprattutto  con  Tesemplare.  perseverante  corag- 
gio della  sua  testimonianza  di  carità  e  povertà  evangelica,  non  solo  verso  i  nemici 
aperti  della  chiesa^'^.  Vi  sono  però  alcuni  documenti  di  interesse  essenzialmente 
patrimoniale  (donazioni  di  beni  e  redditi  a  favore  di  frate  Domenico,  «Oxomensis 
canonicus».  dei  frati  della  sua  predicazione  ma.  in  primo  luogo,  delle  monache  di 
Santa  Maria  di  Prouille).  che.  a  partire  dal  1211.  testimoniano  la  generosità  del 
nuovo  signore  del  castello  di  Fanjaeux.  Simone  di  Montfort.  capo  della  crociata,  e 
dei  suoi  familiari,  a  favore  del  superiore  di  Prouille.  principale  centro  religioso- 
missionario  cattolico  del  Lauragais-^^'.  Grandissimo,  ovviamente,  e  comuque  singo- 
lare, è  r imbarazzo  di  chi  candidamente  afferma  che  avrebbe  «preferito  che  Dome- 
nico non  fosse  mai  comparso  su  questo  sfondo,  a  fianco  del  conte  dei  suoi 
amici. »-^'  Ma  va  detto  subito  che  le  attestazioni  esplicite  di  «saldi  legami  di  amici- 
zia»^- tra  Domenico  e  il  Montfort  sono,  intanto,  quantomeno  unilaterali-^\  E  che. 
soprattutto,  tutte  le  testimonianze  sempre  invocate  a  questo  riguardo  sono,  nel 
migliore  dei  casi,  del  tutto  interessate  (vedi  Giordano  e  tutti  quelli  che.  dopo  e  an- 
che indipendentemente  da  lui,  specie  all'indomani  della  crociata  e  dei  massacri  di 
Avignonet  e  Montségur,  avevano  comunque  un  forte  interesse  a  celebrare  le  glorie 
dell'inquisizione  tolosana  scorgendo  e  istituendo  in  quella  «specialis  devotio»  una 
sorta  di  profetico,  edificante  sodalizio  fondativo  di  una  proficua  collaborazione  tra 
i  due  poteri  nella  lotta  contro  Teresia-^^);  quando  non  addirittura  velate,  nel  peg- 


Cfr.  JORDAN]  Libelhis  cit.  §  31  ss.,  pp.  40  ss. 
-''^  Oltre  a  Giordano  di  Sassonia  (v.  infra.  II.  §  5).  v.  anche  la  significati\ a  considerazione  di 
Umberto  di  Romans.  Expositio  super  Consrituriones.  §  CLIII.  ed.  Berthier  cit..  IL  p.  469: 
Umberto,  trattando  «de  reprehensibilibus  circa  disputationem».  ovvero  contro  i  rischi  di  superbia, 
iracondia  e  impazienza  legate  a  un  eccessivo  zelo  del  predicatore  che  pur  perora  una  giusta 
causa,  ricorda  l'esempio  di  san  Domenico,  di  cui  afferma  di  aver  letto  -  credo,  in  lORDANI  Lihel- 
liis.  §  15  -  che  convertì  gli  eretici  non  tanto  con  le  parole  quanto  con  il  suo  esempio  di  virtuosa 
umiltà. 

Cfr.  K.  nn'  10,  31.  38.  50.  52.  72.  84.  154:  cfr.  HSD,  pp.  272  ss.;  si  veda,  inoltre.  lORDANi 
Libelhis.  §  37.  pp.  43-44  (cfr.  HSD.  pp.  305-306). 
-^1  Cfr.  HSD.  p.  275. 
^-Ibid..^.  273. 

Peraltro  è  solo  in  K  n"^  84.  del  13  Die.  1217  (Tolosae).  quando  Domenico  a\eva  già  da  la- 
sciato da  qualche  mese  la  Linguadoca.  che  il  conte  evoca  il  predicatore  come  «Rarissimi  nostri 
fratris  Dominici,  canonici»,  del  quale  vuole  garantire,  affidandola  a  suoi  ufficiali  territoriali,  la 
custodia  dei  beni.  Cfr.  però  anche  Acta  Bon.  §  26.  p.  143-44,  dove  Giovanni  di  Navarra,  proba- 
bile testimone  diretto  di  quegli  eventi,  ricorda  che  il  Montfort  fu  tra  coloro,  con  i  vescovi  di  Nar- 
bona  e  di  Tolosa  e  altri  prelati,  che  si  opposero  alla  decisione  di  Domenico,  nella  primavera  del 
1217.  di  inviare  i  suoi  frati  a  Parigi,  in  Ispagna  e  poi  nelle  altre  regioni  della  cristianità. 

■^^  Cfr.  lORDANI  Libelliis.  §  46.  p.  47:  il  conte  di  Montfort.  già  glorificato  al  37  per  la 
"Specialis  devotio»  nutrita  nei  confronti  di  Domenico,  cui  nel  1214  a\eva  donalo  i  redditi  del 
castrimi  di  Casseneuil  (lORDANI  Libelliis.  §  37.  pp.  43-44:  cfr.  HSD.  pp.  305-306).  e  del  quale  il 
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giore,  da  una  patina  fortemente  leggendaria  (Domenico,  sorta  di  cappellano  di  fa- 
miglia, battezza  o  sposa  i  membri  della  casata,  etc.^*^). 

La  rinuncia  ai  beni  nel  Tolosano  è  dunque  il  segno  di  un  distacco  di  Dome- 
nico dagli  uomini  e  dai  problemi  della  crociata?  La  risposta  non  può  che  essere  af- 
fermativa, almeno  nella  misura  in  cui  è  proprio  in  quei  mesi  del  1216-17  che  Do- 
menico maturò,  sulla  base  delle  sue  visite  e  dei  suoi  incontri  ad  limina,  la  decisione 
di  espandere  universalmente,  o  comunque  al  di  fuori  dei  confini  diocesani  di  To- 
losa, e  dunque  dei  problemi  specifici  di  quelle  terre,  il  suo  propositum  evangelico- 
missionario  di  predicazione  salvifica.  Ma  va  detto  però  che  quella  rinuncia  deve 
pure  inquadrarsi  in  un  percorso  di  riflessione  e  di  scelte  religiose  tutt' altro  che 
scontate,  relative  al  grande  problema  del  rapporto  con  le  cose  materiali,  un  per- 
corso del  tutto  autonomo  rispetto  al  problema  dell'atteggiamento  di  fronte  alla 
crociata,  e  che  avrebbe  trovato  uno  sbocco  sofferto  nella  sanzione  del  principio  di 

mendicità  conventuale  in  occasione  del  primo  capitolo  dell'ordine  (Bologna, 
1220)^6. 

Ma  qui,  sia  chiaro,  non  si  vuole  affatto  sostenere  l'idea  anacronistica  di 
un'assoluta  estraneità  di  Domenico,  di  una  sua  condanna  o  presa  di  distanza,  in 
nome  di  un  principio  di  tolleranza  o  di  ecumenismo  che  gli  erano  senz'altro  estra- 
nei, alle  brutali  azioni  repressive  e  sanguinarie  connesse  alla  crociata  o  anche  a  piiì 
ordinarie  operazioni  di  condanna  sommaria  degli  eretici  -  condanna  che  poteva  an- 
che essere,  non  dimentichiamolo,  l'esito  oggettivo,  di  una  sua  predicazione  o  di 
un'opera  di  'convincimento'  a  seguito  di  una  disputano,  ciò  che  implicava  o  por- 
tava necessariamente  all'individuazione  dei  dissenzienti,  e  pertanto  li  rendeva  pas- 
sibili di  misure  punitive  da  parte  delle  autorità  competenti  o  della  giustizia  somma- 
ria dei  crociati  o  anche  dell'avversione  popolare^^.  Domenico  era  un  vero  predica- 
tore innocenziano;  sapeva,  e  forse  accettava  umilmente  -  non  so  quanto  serena- 
mente -  l'idea  che,  laddove  l'esempio  e  la  parola,  che  a  lui  competevano  per  mis- 
sione e  vocazione,  non  avessero  scalfito  la  durezza  dei  cuori  più  ostinati,  era  previ- 
sto l'intervento  sussidiario  della  forza  repressiva  delle  armi  in  nome  del  ristabili- 


santo  previde  imminente  la  morte  nel  1217,  è  ricordato  da  Giordano  come  «magnus  et  sublimis 
princeps  et  multorum  pupillorun  tutor»;  sulla  scorta  di  Giordano,  cfr.  PETRI  FERRANDI  Legenda 
s.  Dominici  [BHL  2216  =  2235  SiippL],  §§  24-25,  31,  ed.  FR.  VAN  ORTROY,  «Analecta  Bollan- 
diana»  XXX  (191 1),  pp.  66-69  =  ed.  M.-H.  LAURENT  {ree.  prior)  in  MOPH,  XVI  (Romae  1935), 
pp.  228-29,  231-32;  COSTANTINI  X^R^EVEl km  Legenda  s.  Dominici  [BHL  2218],  §  57,  ed. 
SCHEEBEN,  ihid.,  p.  325;  HUMBERT!  DE  ROMANIS  Legenda  s.  Domici  [BHL  2219],  §§  27-28  e 
57,  ed.  A.  Walz,  ibid.,  pp.  388-89  e  412-13;  Gerardi  DE  PRACHETO  Vitae  fratrum  cit.,  pars  V, 
cap.  I  ss.,  pp.  231  ss.  Sul  massacro/martirio  dei  frati  inquisitori  nel  castello  di  Avignone!  (1242) 
e  la  brutale  rappresaglia  del  rogo  del  villaggio  di  Montségur,  in  cui  morirono  circa  duecento  per- 
sone (  1 244),  cfr.  Y.  DOSSAT,  Le  massacre  d'Avignonet  e  Le  bûcher  de  Montségur  et  les  bûchers 
de  l'Inquisition,  in  Le  credo,  la  morale  cit.,  risp.  alle  pp.  343-360  e  361-378. 

Cfr.  Chronica  Ordinis  Praedicatorum  (auclore  PliTRO  FERRANDO?],  ed.  B.  M.  REICHERT 
in  MOPH,  I  (1897),  pp.  321-337:  322  (su  questa  e  altre  attestazioni  cfr.,  con  qualche  cautela  ri- 
spetto all'eccessivo  credito  che  vien  loro  attribuito,  HSD,  p.  273  e  note). 

dr.  il  nostro  L'invenzione  della  memoria,  cit.,  pp.  374-398. 

Cfr.  TUGWELL,  «Introduction»  cit.,  p.  194  e  note  10-12  alle  pp.  237-38;  v.  anche  HSD,  p. 

275. 
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mento  della  'pace'  della  chiesa  per  la  salvezza  degli  eletti.  Quanto  la  sua  coscienza 
possa  esser  stata  sfiorata  da  dubbi  e  perplessità  -  che  non  sarebbero  comunque  del 
tutto  alieni  dal  principio  elementare  di  verosimiglianza  psicologica  -  riguardo  alla 
liceità  evangelica  di  ciò  che  esorbitava  dalla  pacifica  strategia  suasoria  che  aveva 
deciso  di  abbracciare,  non  ci  sarà  mai  dato  sapere.  Non  fornirò  qui  dunque  un  ulte- 
riore contributo  al  solito  périclitante  castello  di  ipotesi  che  a  questo  si  sono  fatte  e 
si  continueranno  probabilmente  a  fare  circa  le  vere  intenzioni  e  attitudini  dell'a- 
nimo di  Domenico,  che  rimangono  come  tali  sostanzialmente  inattingibili.  Sollevo 
tuttavia  un  unico  interrogativo:  perché  applicare  comunque  il  principio  del  silenzio 
=  assenso,  quantomeno  rispetto  alle  stragi  crociate?  Sarebbe  altrettanto  arbitrario, 
anche  solo,  ripeto,  dal  punto  di  vista  di  un'elementare  verosimiglianza  psicologica 
che  non  si  vuole  peraltro  erigere  a  criterio  ultimo  di  giudizio,  escludere  a  priori  che 
il  silenzio  e  1' «absence  de  Dominique»  potessero  anche  significare  perplessità,  in- 
quietudine e  sofferta  accettazione,  nell'umiltà  richiesta  al  predicatore  evangelico, 
dei  dettami  e  dei  criteri  orientativi  suggeriti  o  imposti  da  chi,  paolinamente,  gli 
aveva  pur  conferito  in  maniera  legittima  la  missione  di  annunciare  a  tutti  la  sal- 
vezza, convertire  e  perseguire  gli  erranti  con  tutti  quei  mezzi  che  la  chiesa  stessa 
riteneva  opportuni  e  talvolta  necessari. 

3.  Veramente  istruttivo  sulla  sottile  distorsione  prospettica  -  a  un  tempo  ideo- 
logica e  metodologica  -  di  cui  dicevo  all'inizio,  mi  pare  il  caso  della  cosiddetta 
campagna  di  predicazione  contro  gli  eretici  che  Domenico  avrebbe  guidato  nelle 
terre  di  Lombardia  e  della  Marca  trevigiana  tra  il  1220  e  il  1221,  poco  prima  della 
sua  morte.  Si  tratta  di  uno  dei  miti  storiografici  domenicani  pili  duri  a  morire,  che 
continua  a  insinuarsi,  forse  per  inerzia  da  citazione,  anche  in  recenti  autorevoli  trat- 
tazioni generali  del  tutto  aliene  da  qualsivoglia  tentazione  polemica  o  apologetica 
di  un'azione  inquisitoriale  che  Domenico,  specie  in  quelle  circostanze,  avrebbe  in 
qualche  modo  prefigurato'^^.  Alcuni  testimoni  alla  fase  bolognese  del  processo  di 
canonizzazione  (agosto  1233)  ricordano  in  effetti  piuttosto  incidentalmente  la  pre- 
senza di  Domenico  in  quelle  zone,  verosimilmente  nei  suoi  due  ultimi  anni  di 
vita'^^  Le  indicazioni  topografiche,  talvolta  assai  precise,  non  sollevano  a  questo  ri- 


Cfr.  HSD,  pp.  564  ss.  (Cap.  XVII:  «La  predicazione  di  Lombardia»):  MARIANO 
ALATRì,  Eretici  e  inquisitori  in  Italia.  Studi  e  documenti,  I.  //  Duecento,  Roma  1986 
(«Bibliotheca  seraphico-capuccina»,  31),  p.  117;  VaucHEZ,  Ordini  mendicanti  e  società  italiaìia 
cit.,  p.  27;  Paglini,  L'eresia  e  l'Inquisizione  cit.,  p.  400. 

49  Cfr.  Arto  56>/7.,  §  2,  p.  124;  §§  6-7,  pp.  126-27;  §  22,  p.  140;  §  30,  p.  147-48:  §  41 .  p.  160; 
§  42,  p.  162;  In  CONSTANTINI  Legenda  s.  Dominici  cit.,  §  59,  pp.  327-28  (=  HUMBERTI  Legenda 
cit.,  §  59,  p.  415)  si  accenna  a  un  incontro,  avvenuto  a  Modena,  tra  un  decano  francese  diretto  a 
Roma  e  san  Domenico,  che  impetrò,  a  beneficio  e  su  richiesta  di  quello,  la  grazia  dell'astinenza 
«a  carnis  lubrico»;  episodio  che  Vicaire,  combinatoriamente.  integra  senz'altro  nella  "serie'  delle 
tappe  della  predicatio  del  1220-"21  (cfr.  HSD,  p.  577).  Sul  valore  e  il  significalo  degli  alti  del 
processo,  e  piìi  in  generale  sulle  questioni  riguardanti  le  origini  domenicane  e  le  fonti  agiografi- 
che su  frate  Domenico,  rinvio  qui  una  volta  per  tutte  a  CANtfTTl.  L'invenzioiìe  della  nienioria, 
cit.,  pp.  119  ss.  e  passim. 
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guardo  alcun  dubbio-^*^',  benché,  al  di  fuori  di  questi  scarni  resoconti,  nulla,  che  io 
sappia,  sia  dato  conoscere  su  quella  presenza-'»'.  PiiJ  difficile  invece  è  stabilirne  il 
significato.  Ventura  di  Verona,  priore  del  convento  bolognese,  che  nel  1219/1220 
professò  nelle  mani  dello  stesso  Domenico-'^-  e  che  poi  l'accompagnò  nelle  sue  iti- 
neranze  «extra  civitatem  Bononiam  per  provinciam  Lombardie»,  ricorda  a  un  certo 
punto  che  in  quelle  circostanze  il  beato  era  solito  visitare  i  «loca  religiosa»  a  qual- 
siasi ordine  appartenessero  (Chiaravalle  della  Colomba,  nel  Piacentino,  ad  esem- 
pio'^''), e  quasi  ogni  giorno  teneva  una  predicazione  o  una  semplice  «collatio»  ai 
suoi  frati,  spingendoli  a  una  severa  ma  dolce  e  lacrimosa  compunzione  e  all'osser- 
vanza esemplare  della  'regola',  di  cui  era  fervido  zelatore.  Aggiunge  poi  che,  verso 
la  fine  del  mese  di  luglio  (1221),  Domenico,  «valde  lassus»,  ritornò  a  Bologna 
dalla  curia  del  cardinale  Ugolino  d'Ostia,  «qui  erat  Venetiis»,  dove  svolgeva  l'uffi- 
cio di  legato  apostolico^-^.  Dopo  una  settimana  circa  Domenico  avrebbe  chiuso  a 
Bologna  i  suoi  giorni,  e  Ugolino,  come  sappiamo  anche  da  altre  fonti,  raggiunta  la 
città,  dove  si  sarebbe  trattenuto  per  quasi  tutto  il  mese  d'agosto,  ne  presiedette  le 
solenni  esequie-''^  Dalla  minuziosa  ricostruzione  delle  tappe  dell'itinerario  seguito 
da  Ugolino  nella  sua  legazione  lombardo-veneta  del  1220-1221,  che  la  Thouzellier 
ha  potuto  effettuare  soprattutto  sulla  base, del  celebre  Registro  epistolare  del  cardi- 


Cfr.  Acta  Bon.,  §§  6-7,  p.  127:  «vidit  per  provinciam  Lombardie,  scilicet  apud  Mediola- 
num  et  Columbam  et  alibi  in  multisi  locis.»;  «circa  finem  mensis  iulii.  sicut  de  tempore  credit, 
fuit  reversus  de  curia  domini  Ugonis  [...]  qui  erat  Venetiis.  sicut  firmiter  credit  de  loco.»;  §  22,  p. 
140:  «cum  esset  Mediolani  et  custodirei  eundem  fratrem  beatum  Dominicum  in  infirmitate  posi- 
tum.  et  ipse  haberet  accensionem  febris»;  §  31,  p.  148:  «a  dicto  tempore  ex  quo  venit  Bononiam. 
usque  ad  finem  vite  sue  stetit  in  dieta  civitate  Bononie,  nisi  quando  ivit  ad  curiam  Romanam,  et 
visitavi!  quasdam  terras  Lombardie,  et  etiam  civitatem  Venetiarum.»;  §§  41-42,  pp.  160-162: 
«magnam  familiaritatem  habuit  cum  eo  et  diu  conversatus  fuit  cum  eo  stante  in  conventu  Bono- 
niensi.  et  eundo  fere  secum  per  totam  marchiam  Trivisinam,  comedendo.  bibendo,  stando, 
eundo»;  «vidit  ipsum  beatum  Dominicum  quandoque  euntem  hostiatim  querendo  elemosinas  et 
recipere  panem  sicut  pauper.  Et  apud  Duliolum  [Dugliolo]  dum  quereret  elemosinas  [...]  Et  cum 
venisset  cum  eo  longo  itinere  et  hospitati  essent  ipse  beatus  Dominicus  et  ipse  testis  cum  socio 
apud  plebem  de  Portu  Lignatico  [Legnago]  ipse  pater  Dominicus  fecit  preparari  locum,  in  quo 
iacerent». 

Lo  spoglio  sistematico,  da  me  condotto,  della  cronachistica  dell'Italia  settentrionale  (area 
lombardo- veneta)  relativa  a  quegli  anni  non  ha  consenito  d'individuare  alcuna  menzione  della 
praedicatio  domenicana  del  1 220-2 1 . 

Acta  Bon.,  §  2,  pp.  123-124. 

Acta  Bon.,  §  6,  p.  127  (cfr.  HSD,  p.  576).  La  tradizione  di  una  presenza  di  Domenico  a 
Milano  verso  la  fine  del  maggio  1220  (cfr.  Acta  Bon.,  §  22,  p.  140),  presenza  cui  viene  solita- 
mente ricollegata  la  cessione  ai  frati  Predicatori  della  chiesa  di  Sanl'Eustorgio  tra  l'agosto  e 
l'ottobre  dello  stesso  anno  (K  n°  129.  pp.  132-134;  HSD,  ihicL),  è  stata  alimentata  però  anche 
dalle  poco  credibili  elucubrazioni  del  Taegio  e  del  Puricelli:  cfr.  G.  Calligaris,  «Prefazione»  a 
Fratris  STHPHANARD!  DF:  VXCOUERC MO  Liher  de  Gestis  in  Civitate  Mediolani.  in  R.I.S.-, 
IX/I.  Città  di  Castello  1910.  pp.  XXII-XXHI  e  ss. 

Acta  Bon.  §  7,  p.  127:  «Item  dixit,  quod  circa  finem  niensis  iulii.  sicut  de  tempore  credit, 
fuit  reversus  de  curia  domini  Hugonis,  tunc  temporis  Hostiensis  episcopi  et  apostolice  sedis  le- 
gati, qui  erat  Venetiis.  sicut  ipse  firmiter  credit  de  loco.» 

Ihid.  §  K.  p.  1 30;  IORDANI  LiheUiis,  §  96.  p.  7 1  ;  etc. 
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nale56,  è  possibile  in  effetti  accertare  la  verosimiglianza  della  cronologia  di  frate 
Ventura,  benché  esclusivamente  in  riferimento  agli  spostamenti  del  legato  aposto- 
lico. Domenico,  infatti,  nel  Registro,  è  menzionato  indirettamente  una  sola  volta,  in 
un  documento  dato  a  Venezia  il  14  (non  13)  giugno  del  1221,  con  cui  Ugolino,  io 
credo  dietro  probabile  sollecito  dello  stesso  Domenico,  invia  tre  suoi  delegati  a  Fi- 
renze affinché  inducano  i  chierici  di  San  Pietro  Scheraggio  a  rinunciare  alla  chiesa 
concedendola  a  un  certo  frate  Giovanni  (salernitano)  «recipienti  vice  ac  nomine 
fratris  Dominici  magistri  totius  Ordinis»-"^^.  Stando  dunque  a  questo  documento,  e  a 
un  altro  di  poco  anteriore  e  di  significato  analogo  relativo  alla  fondazione  del  con- 
vento di  Brescia^^,  e  unitamente  alle  deposizioni  dei  testimoni  al  processo,  che  non 
consentono  di  spingersi  oltre  quanto  affermato  da  Ventura  -  ossia  che  Domenico  in 
quei  frangenti  svolgeva  essenzialmente  opera  di  promozione  e  di  edificazione  delle 
neocostituite  o  costituende  comunità  di  frati  Predicatori  dell" Italia  settentrionale  -. 
non  vi  sono  pertanto  indizi  sufficienti  per  ritenere  che  la  presenza  di  Domenico  in 
quelle  terre  potesse  avere  un  qualche  legame  formale  con  la  missione  specifica  del 
cardinale  Ugolino,  ovvero,  ufficialmente,  la  predicazione  della  Crociata,  ma.  con 
essa  e  dietro  di  essa,  la  preparazione  di  un  terreno  favorevole  all' affermazione  nelle 
città  del  partito  favorevole  all'ortodossia  romano-papale,  cioè  a  dire,  in  ultima 
istanza,  salvaguardia  delle  libertates  ecclesiastiche  e  correlativa  repressione  del 
dissenso  ereticale^'^.  È  inoltre  degno  di  nota,  se  pur  ci  è  lecito  avanzare  un'ipotesi 
ex  siìeiitio,  il  fatto  che  Giordano  di  Sassonia,  nel  suo  Libellus,  ultimato  nel  1233- 
3460,  quando  tratta  degli  eventi  degli  anni  1220-21  dei  quali  era  stato  testimone  di- 
retto e  protagonista  di  rilievo  assoluto  (primo  capitolo  generale  dell'ordine,  sua 
elezione  a  provinciale  di  Lombardia  nel  capitolo  del  1221,  etc. 6'),  o  nel  suo  splen- 


56  Cfr.  C.  THOUZELLIER,  La  légation  en  Lombardie  du  cardinal  Hugolin  (1221).  Un  épi- 
sode de  la  cinquième  Croisade,  «Révue  d'histoire  ecclésiastique»  XLV  (  1950).  pp.  508-542. 

5^  Cfr.  I  Registri  dei  cardinali  Ugolino  d'Ostia  e  Ottaviano  degli  Uhaldini  (sec.  XIII).  a  cura 
di  G.  Levi.  Roma  1890  («Fonti  per  la  storia  d'Italia».  8).  n°  xxxvi.  pp.  32-33:  nuova  ed.  (che 
precisa  la  data  e  perfeziona  lievemente  il  testo)  in  K  n°  175,  pp.  174-75. 

Cfr.  K  n°  170,  pp.  168-69,  dato  a  Brescia,  presso  la  Chiesa  dei  SS.  Faustino  e  Giovita, 
presenti  vari  prelati,  il  24  maggio  1221  (il  doc.  è  assente  dal  Registro  di  Ugolino):  Ugolino  aftìda 
(«investit»)  a  frate  Guala.  come  priore  dei  frati  predicatori  «qui  Brixie  commorantur,  nomine  et 
vice  magistri  Dominici,  prioris  ipsius  ordinis».  la  medesima  chiesa  dei  Santi  Faustino  e  Gio\  ita 
con  relative  pertinenze  edilizie  (domus  et  claustrum). 

^''^  Cfr.  THOUZELLIER.  La  légation  cit..  pp.  511.  524  ss.:  sul  nesso  politico-religioso,  che 
prefigura  la  campagna  di  predicazione  e  pacificazione  del  1233,  v.  comunque  \.  VaI'C  HEZ.  Une 
campagne  de  pacification  en  Lombaridie  autour  de  1233.  «Mélanges  d'archéologie  et  d'histoire» 
LXXVIII  (1966).  pp.  519-549  (=  ID..  Ordini  mendicanti  cit..  pp.  119-161):  V.VuMAG.ALLl.  In 
margine  alV «Alleluia»  del  1233.  «Bull.  1st.  Stor.  Ital.  per  il  Medio  Evo»  LXXX  (1968).  pp.  257- 
272  (=  Id.,  Uomini  e  paesaggi  medievali.  Bologna  1989,  pp.  143-159):  G.  MiCCOLL  Ui  storia 
religiosa,  in  Storia  d'Italia  Einaudi.  Il/l.  Torino  1974.  pp.  707-723.  spec.  709  ss.:  J.  KOENIG.  // 
«popolo»  dell'Italia  del  Nord  nel  XIII  secolo.  Bologna  1986.  pp.  282  ss.;  MERLO.  "Militia 
Christi"  cit.,  p.  377  e  passim:  A.  THOMPSON  O.P..  Revival  Preachers  and  Politics  in  Thirteenth- 
Century  Italy.  The  Great  Devotion  of  1233.  Oxford  1992.  passim. 

Cfr.  Canetti.  L'invenzione  della  memoria,  cit..  pp.  1 55-163. 

61  Cfr.  lORDANI  Libellus.  §§  86-88,  pp.  66-67. 
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dido  epistolario,  non  faccia  alcun  cenno  alla  presunta  campagna  di  predicazione  del 
1220-21:  chi  più  di  lui  poteva  non  solo  esserne  informato  ma,  addirittura,  forte- 
mente interessato  a  evidenziare  nel  magistero  pastorale  e  dottrinale  di  Domenico 
eventuali  risvolti  antiereticali,  coerentemente  all'immagine  della  santità  canoniz- 
zata del  fondatore  dell'ordine  quale  si  andava  definendo,  come  vedremo,  proprio 
nel  cruciale  frangente  dell' «Alleluia»?  E  pur  vero  che  in  quei  mesi  del  1220-1221, 
con  l'incoronazione  di  Federico  ii  (22  novembre  1220)  e  la  contestuale  promulga- 
zione della  celebre  Consìitutio  includente  misure  repressive  contro  gli  eretici^^^  ^\ 
andava  delineando  un  quadro  di  temporanea  distensione  tra  i  due  vertici  della  Chri- 
stianitas^^,  che  giustificava  appunto  la  ripresa  di  un  attivismo  antiereticale  in  cui, 
fra  l'altro,  si  inserivano  non  solo  la  missione  di  Ugolino  ma  anche,  ad  esempio,  due 
commendatizie  di  Onorio  m  a  sostegno,  rispettivamente,  dell'insediamento  dei 
Predicatori  nella  centro  aragonese  di  Tarragona,  e  a  beneficio  della  missione  uni- 
versale dell'ordine  presso  tutte  le  diocesi  in  cui  Domenico,  «lator  presentium», 
vorrà  svolgere,  sostenuto  dai  prelati  locali,  quell' «officium  praedicandi  ad  quod 
deputatus  est»64.  In  tali  lettere,  date  rispettivamente  il  6  maggio  1220  e  il  18  gen- 
naio 1221,  mi  pare  di  un  certo  interesse  osservare  nell'arenga  l'utilizzo  della  nota 
pericope  mattaica  «Quoniam  abundavit  iniquitas  et  refriguit  caritas  plurimorum» 
(Mt.  24,  12)65^  che,  per  i  toni  apocalittico-escatologici  in  cui  proietta  l'avvento 
provvidenziale  e  l'azione  dei  frati  Predicatori  «tam  contra  profligandas  haereses 
quam  contra  pestes  alias  mortiferas  extirpandas»  avrebbe  avuto  non  a  caso  una  sin- 
golare fortuna  nell'agiografia  domenicana,  a  partire  dalla  bolla  di  canonizzazione^^. 
Certo,  la  forte  sottolineatura  della  missio  antiereticale  dell'ordine  si  giustifica  qui 
anche  in  virtù  della  necessità  contingente  di  impiantare  e  sostenere  un  nuovo  o 
nuovi  insediamenti  domenicani,  specie  nel  caso  di  Tarragona,  dove  il  problema 
sembra  fosse  particolarmente  avvertito^^;  nondimeno  desta  una  certa  impressione 
constatare  come  mai,  prima  di  allora,  se  si  eccettuano  le  missive  innocenziane  dei 
primi  del  Duecento  relative  al  negotium  fidei  di  Linguadoca,  le  bolle  di  Onorio 
avessero  tradito  un  così  singolare  accento  antiereticale. 

Ma  vi  è  stato  chi,  senza  troppo  esitare,  ha  ritenuto  di  potere  senz'altro  isti- 
tuire un  solido  legame  di  continuità  formale  e  sostanziale  (leggi:  provvidenziale) 


62  Cfr.  H.  Maisonneuve,  Études  sur  l'origine  de  V Inquisition,  Paris  1942,  pp.  224-226;  C. 
THOUZELLIER,  Lei  repressione  dell'eresia  e  gli  inizi  dell'Inquisizione,  in  La  cristianità  romana 
{119H-1274),  trad.  it.  Torino  1976-  fed.  orig.  1950],  pp.  377-442,  in  part.  390-391  (=  «Storia  della 
Chiesa»  dir.  Pliche-Martin,  voi.  X);  MICCOLI,  La  storia  religiosa  cit.  pp.  708-709,  KOLMER,  «Ad 
capiendas  vulpes»  cit.,  p.  30  n.  22,  p.  38  n.  18. 

Cfr.  THOUZELLIER,  La  repressione  cit.,  pp.  390-95;  MICCOLI,  La  storia  cit.,  pp.  707  ss.; 
D.  Abulafia,  Federico  II.  Un  imperatore  medievale  [1988],  trad.  it.  Torino  1990,  pp.  1 10-136. 
^  Cfr.  K  nn*  122  e  140,  pp.  123-24,  e  143. 

Per  questo  formulario,  che  «semble  n'avoir  pas  satisfait  Dominique»,  cfr.  Vl.  J. 
KOUDFîLKA,  Notes  sur  le  cartulaire  de  saint  Dominique,  III  sèrie:  huiles  de  recommandation. 
AFP  XXXW  (]964h  pp.  5-44:  19. 

V.  infra,  parte  II,  §  4;  per  i  temi  apocalittico-escatologici  cfr.  CANETTI,  Linvenzione 
della  memoria,  cit.,  pp.  334-347. 
67  Cfr.  IISl),  pp.  525-26. 
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tra  la  ben  nota  missione  legatina  in  terra  albigese  del  1204-1206,  che  vide  i  primi 
passi  dell'azione  missionaria  e  antiereticale  di  Domenico,  e  la  presunta  campagna 
di  predicazione  contro  gli  eretici  che  il  santo  avrebbe  condotto  in  Lombardia  nel 
1220-21.  Il  ponte  che  consente  al  Vicaire  di  operare  questo  nesso,  suggestivo  sì, 
ma  del  tutto  arbitrario,  è  dato  dall'interpretazione  -  tipicamente  combinatoria  poi- 
ché integrata  teleologicamente  con  quanto  (e  invero,  molto  più  di  quanto)  si  può  ri- 
cavare dalle  testimonianze  seriori  degli  atti  del  processo  che  ho  ricordato  poco  so- 
pra -  di  una  lettera  di  Onorio  m  del  12  maggio  1220^^,  che  viene  intesa  di  fatto 
come  vero  e  proprio  testo-programma  della  campagna  di  predicazione  in  Lombar- 
dia del  1220-1221^'^.  Intanto  bisognerebbe  ancora  interrogarsi  sull'autenticità  del 
documento.  Esso,  infatti,  assente  dai  registri  della  cancelleria  pontificia,  ci  è  noto 
solo  da  una  trascrizione  cinquecentesca  inserita  nella  sua  Chronica  amplior  del  po- 
ligrafo milanese  Ambrogio  Taegio  (t  1529)^^',  benché  già  menzionato  dal  cronista 
bolognese  Girolamo  Borselli  (t  1497),  e  probabilmente  ricavato  dalla  Cronaca 
maggiore  -  quella  perduta,  ma  nota  ancora  ai  primi  del  Settecento  -  di  Galvano 
Fiamma  (t  1344)^'.  (L'arenga,  ad  esempio,  presenta  un  esordio  dal  significato 
quantomeno  contraddittorio  rispetto  a  quanto  subito  dopo  vien  detto  come  giustifi- 
cazione della  parte  dispositiva  del  documento^-;  mi  chiedo  inoltre  se  Domenico, 
che  il  12,  giorno  dell'emissione  della  bolla,  doveva  verosimilmente  trovarsi  ancora 
presso  la  curia,  potesse  già  il  17  di  quello  stesso  mese  trovarsi  a  Bologna,  dove  do- 
veva arrivare  almeno  qualche  giorno  prima  della  Pentecoste,  per  celebrare  l'aper- 
tura del  primo  capitolo  generale).  Esaminiamo  comunque  brevemente  i  contenuti 
della  lettera,  sospendendo  il  giudizio  sull'autencità,  che  anche  un  eminente  diplo- 
matista come  il  Koudelka  non  si  è  risolto,  mi  pare,  a  sottoscrivere  in  pieno,  pur  in- 
cludendola nella  serie  cronologica  dei  Monumenta  diplomatica  sancti  Dominici. 
Dalla  cancelleria  di  Viterbo  -  dove  Domenico,  ivi  presente,  salvo  importanti  sog- 
giorni romani,  sin  dal  novembre  del  1219,  si  era  prodigato,  al  solito,  per  ottenere 
dal  papa  una  serie  di  importanti  privilegi  a  sostegno  della  diffusione  e  del  radica- 
mento territoriale  conventuale  e  universitario  dei  suoi  frati  Predicatori  e  delle  sue 


68Cfr.  Kn°  123,  pp.  124-125. 

69  cfr.  HSD,  Cap.  XVII  («La  predicazione  in  Lombardia»),  pp.  564-587:  il  Vicaire  esercita 
qui  al  massimo  grado  la  sua  strategia  combinatoria,  in  una  sorta  di  ossessione  \  acuofobica  che  lo 
spinge  a  riempire  provvidenzialmente  tutte  le  lacune  dell'itinerario  di  Domenico,  per  ricostruire 
le  tappe  del  quale  si  mobilitano  tutti  i  possibili  indizi,  anche  indiretti  e  debolissimi,  forniti  ad 
esempio  dai  tardivi,  sedicenti  resoconti  di  un  Costantino,  di  uno  Stefano  di  Bourbon  o  della 
stessa  suor  Cecilia. 

Sul  Taegio  e  la  sua  opera  cronachistica  v..  da  ultimo.  S.  Tl'GWEl.L.  The  Nine  Wnys  of 
Prayer  of  St.  Dominic:  a  Textual  Study  and  Critical  Edition.  «Medie\al  Studies^  XLVIl  {  I9S5). 
pp.  i-124,  in  part.  49-58. 

7'  Cfr.  KOUDELKA,  «Introductio»,  in  MOPH,  XXV  (1966),  pp.  wvii-xwiii:  TH. 
Kaeppeli,  Scriptores  Ordinis  Praedicatrouni  Medii  Aevi.  II.  Romae  1975.  pp.  6-10  (in  part, 
1186),  e  pp.  244-46. 

^-  «...  Quia  qui  seminant  super  aquas  sunt  beali  [sic!]  et  qui  frumentum  abscondunt  in  po- 
pulo maledicuntur,  consulte  agitis  si  talentum  vobis  a  Deo  creditum  in  sudario  non  ligalis  (cfr. 
Lc.  19,  20],  cum  a  nemine  accendatur  lucerna  et  ponatur  sub  modio  sed  super  candelabrum  [cfr. 
Mt.  5,  15]...»  (K,  p.  125,  rr.  12-15). 


138 


LUIGI  CANETTI 


dilette  monache^^  -  Onorio  m  si  indirizza  a  cinque  monaci  di  vari  ordini  e  congre- 
gazioni (benedettini,  cisterciensi/florensi  di  quattro  abbazie  dell'Italia  meridionale 
e  un  vallombrosano)  e  a  un  canonico  agostiniano  di  S.  Vittore  di  Bologna,  affinché, 
secondo  quanto  auspicato  dallo  stesso  Domenico,  si  uniscano  a  lui  «ad  proponen- 
dum  quibus  expedire  viderit  verbum  Dei»,  per  mezzo  del  quale,  «lumine  veritatis 
ostenso  errantes  ad  viam  iustitie  revertantur»^^  Dq[  personaggi  si  perdono  su- 
bito le  tracce  nelle  documentazione  ufficiale  supersite7\  e  pertanto  non  possiamo 
verificare  quale  sia  stata  la  loro  eventuale  reazione,  né  tantomeno  se  vi  sia  stata  an- 
che una  qualche  risposta  positiva  alla  'convocazione'.  Soprattutto,  però,  non  cono- 
sciamo i  motivi  per  i  quali  il  pontefice,  e  prima  di  lui,  evidentemente,  Domenico, 
pensarono  di  rivolgersi  proprio  a  loro.  Riguardo  ai  contenuti  effettivi  e  ai  destina- 
tari specifici  della  missione  che  Domenico  e  il  papa  vollero  loro  affidata,  se  am- 
mettiamo, sia  per  i  contenuti  troppo  generici  di  un  testo  oltretutto  inaffidabile^è,  sia 
per  i  motivi  che  ho  appena  elencato,  che  solo  a  costo  di  una  soverchia  forzatura  la 
si  può  intendere  nel  senso  proposto  dal  Vicaire,  rimane,  io  credo,  un'unica  sia  pur 
labile  possibilità,  che  del  resto  lo  stesso  studioso  era  parso  sfiorare  timidamente  già 
in  altra  sede^^,  e  poi  però  implicitamente  scartare,  nell'opera  maggiore,  a  favore 
della  troppo  seducente  ipotesi  di  «profondi  legami»  e  di  una  «perfetta  simmetria» 
tra  i  destinatari  della  predicazione  albigese  del  1204  e  quelli  della  missione  del 
1220-1 22  E  la  possibihtà  è  che  Domenico,  coerente  a  un  progetto  e  a  un  ideale 
missionario  che  sin  dai  primi  viaggi  «ad  Marchias»  con  il  vescovo  Diego  e  dai  suoi 
primi  contatti  con  la  curia  di  Innocenzo  m  (inverno  1203-1204)  aveva  sempre  fer- 
vidamente coltivato  e  caldeggiato^^^  ancora  una  volta  stimolato  in  tal  senso  dalla 

73  Cfr.  K  nni  101  ss.,  1 14  ss.(sino  al  123);  cfr.  HSD,  pp.  509  ss.,  519  ss.  e  passim. 

74  «...  Cum  ergo  dilectus  filius  frater  Dominicus,  prior  ordinis  Predicatorum,  magnum  credat 
animarum  provenire  profectum  si  quam  recepistis  a  Domino  predicationis  gratiam  iuxta  suam 
erogetis  providentiam  utilitatibus  proximorum,  discretioni  vestre  per  apostolica  scripta  manda- 
mus quatenus,  pro  illius  amore  qui,  propter  nimiam  caritatem  qua  dilexit  nos  de  secreto  sinu  Pa- 
tris  ad  publicum  humane  conditionis  exivit,  proficiscamini  cum  ipso  fratre  Dominico  ad  propo- 
nendum  quibus  expedire  viderit  verbum  Dei,  quo  lumine  veritatis  ostenso  errantes  ad  viam  iusti- 
tie revertantur,  scientes  quod  nos  concessimus  fratri  predicto  ut  eidem  in  ministerio  verbi  Dei 
cooperari  teneamini,  proprium  semper  habitum  deferendo.»  (K,  p.  125,  rr.  17-27). 

7-''  Non  mi  è  stato  possibile  verificare  però  tale  affermazione  a  livello  di  documentazione  lo- 
cale, cosa  che  sarebbe  opportuno  fare  (cfr.  K,  p.  125  appar.,  e  HSD,  p.  526,  per  l'identificazione 
dei  personaggi). 

7^  Gli  «errantes»  della  lettera  possono  essere  sia  gli  eretici,  sia  i  pagani,  sia,  più  generica- 
mente, i  peccatori:  se  il  papa  avesse  inteso  rivolgersi  proprio  e  solamente  agli  eretici,  come  aveva 
fatto  ad  es.  nella  bolla  del  6  maggio  precedente,  è  più  che  legittimo  pensare  che  egli  si  sarebbe 
servito  senz'altro  di  un  formulario  molto  più  specifico. 

77  Cfr.  M.-H.  Vicaire,  Vie  commune  et  apostolat  missionnaire:  Innocent  III  et  la  mission 
de  Livonie,  in  Mélanf^es  offerts  à  M.-D.  Chenu,  Paris  1967  («Bibliothèque  thomiste»  XXXVll), 
pp.  45 1  -466  =  Prêcheurs,  pp.  1 80- 1 97,  in  part,  la  p.  1 97. 

7«  Cfr.  HSD,  pp.  564,  566. 

7*^  Cfr.  Acta  Bon.,  §  12,  pp.  133-34,  §  32,  pp.  149-50,  §  43,  pp.  162-63,  §  47,  pp.  165-66; 
lORDANl  Libellas,  §  14-17,  pp.  33-35;  cfr.  HSD,  pp.  107  ss.,  in  part.  126-32;  cfr.  anche  Vl.  J. 
KC)UI)I:lka,  Notes  pour  servir  à  l'histoire  de  saint  Dominique,  II,  AFP  XLIII  (1973),  pp.  5-27, 
in  part.  5-1 1  («Saint  Dominique  et  les  Cumans»);  e  J.  Gallkn,  Les  voyages  de  s.  Dominique  au 
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circostanza  favorevole  della  presenza  in  curia  in  quei  giorni  di  prelati  scandinavi 
intendesse  riprendere  concretamente  l'iniziativa  di  impiantare  missioni  nel  Nord 
Europa  per  la  conversione  al  cristianesimo  delle  popolazioni  ancora  pagane  gravi- 
tanti sull'area  del  Baltico,  contestualmente  alla  diffusione  dell'ordine  in  terra  di 
Svezia^i.  Un  possibile  indizio  in  tal  senso  sembra  tra  l'altro  costituito  dalla  clausola 
finale  del  documento,  con  la  quale  il  papa  pare  concedere  ai  religiosi  di  poter  con- 
tinuare a  indossare  l'abito  della  propria  religio  d'appartenenza  («proprium  semper 
habitum  deferendo»),  salvo  intendere  questa  formula  anche  nel  senso  metaforico  di 
«honestus  habitus»,  di  retto  comportamento  che  discende  dall'unità  di  intenti  dei 
predicatori  evangelici,  in  cui  parrebbe  ulteriormente  risolversi  la  trascrizione  nor- 
mativa del  precetto  innocenziano  del  1201,  quale  offerta  da  Raimondo  di  Peiiafort 
nella  raccolta  delle  Decretali  (1234)^-.  Quella  formula,  benché  eccettuativa  rispetto 
all'uso  ormai  abituale  e  codificato  appunto  sin  da  Innocenzo  in  in  una  lettera  indi- 
rizzata il  19  aprile  1201  ad  Alberto  di  Buxhòvde,  vescovo  di  Riga  (1 1 99-1 229)*^  \  e 
ai  «diletti  figli»  religiosi  e  monaci  che  con  lui  collaboravano  nell'opera  evangeliz- 
zatrice della  Livonia  pagana^-^  -  un  uso  che  mirava  a  far  sì  che  i  missionari,  con  la 
diversità  delle  osservanze  regolari  e  dell'abito  esteriore,  non  offrissero  ragione  di 
scandalo  agli  occhi  delle  popolazioni  da  convertirei^  -,  quella  formula  potrebbe 
appunto  comunque  giustificarsi  nel  quadro  di  una  progettata  iniziativa  missionaria 
di  conversione,  della  quale  purtroppo,  almeno  nell'immediato,  non  ci  è  dato  rin- 
tracciare testimonianza  né  di  un  concreto  avvio  né  tantomeno  di  una  connessione 
diretta  con  lettera  del  12  maggio  1220. 

Dunque,  per  concludere  questo  lungo  excursus,  bisogna  affermare  con  tutta 


Danemark:  essai  de  datation,  in  Xenia  medii  aeri  historiam  illustrant ia  ohiata  Tlioniae  Kaeppeli, 
Roma  1978  («Storia  e  letteratura.  Raccolta  di  studi  e  testi»,  141),  I,  pp.  73-83;  più  in  generale 
sulle  missioni  domenicane  nel  '200  si  veda  ancora  B.  ALTANER.  Die  Dominikanermissionen  des 
13.  Jahninderts.  Forschimgen  zur  Geschichte  der  kirchiichen  Unionen  iind  der  Moliamniedaner 
und  Heidenmissionen  des  Mittelalters,  Habeischwerdt  1924  («Breslauer  Studien  zur  historischen 
Théologie»,  3);  più  agile  la  panoramica  di  F.  CARDINI,  /  Domenicani  nel  XIII  secolo  fra  crociata 
e  missione,  in  Bartolomeo  da  Trento,  domeniccmo  e  agiografo  medievale,  a  cura  di  D.  GOBBI. 
Trento  1990  («Bibliotheca  Civis»,  111),  pp.  225-236. 

80  Cfr.  HSD,  pp.  413-418,  per  alcuni  significativi  precedenti  in  tal  senso. 

8'  Il  15  agosto  del  1219  i  due  primi  scandinavi  erano  entrati  a  far  parte  dell'Ordine,  e  pro- 
prio nel  maggio  del  1220  i  due  religiosi,  a  fianco  di  Goffredo,  prevosto  di  San  Pietro  di  Sigtuna 
in  Svezia,  allora  in  curia  come  legato  del  monarca  svedese,  partiranno  alla  vòlta  della  metropoli 
di  Uppsala  (cfr.  HSD,  p.  527). 

8-  Cfr.  Decretales  Gregorii  IX,  C.  1 1,  X,  III.  1,  ed.  AE.  FRIEDBERG,  in  Corpus  iuris  cano- 
nici, II,  Leipzig  1879,  col.  451  ;  ma  v.  ancora  ViCAIRE,  Vie  commune  cit.  =  Prêcheurs,  p.  181. 
Cfr.  ibid.,  pp.  182  ss. 

84  poTTHAST  1323;  ed.  M.  MaCCARRONE,  Studi  su  Innocenzo  III,  Padova  1972  («Italia  sa- 
cra», 17),  pp.  334-337;  e  vedi  ihid.,  pp.  262-272  («L'unificazione  dei  religiosi  missionari  in  Li- 
vonia»). 

85  Cfr.  MACCARRONE,  Studi  cit.,  pp.  269-70.  Il  VICAIRE,  Prêcheurs,  p.  197,  intende,  credo 
rettamente,  in  questo  senso,  l'altrimenti  inspiegabile  vestizione  dell'abito  cistcrciense  da  parte  di 
Diego  d'Osma,  nel  1203  (cfr.  lORDANi  Lihellus,  >^  18,  p.  35),  alla  vigilia  della  sua  partecipazione, 
forse  già  progettata  con  Innocenzo  III,  alla  missione  legatina  degli  abati  cistcrciensi  in  terra  albi- 
gese  (cfr.  però  HSD,  pp.  128-132,  in  part,  la  nota  94  a  p.  128). 
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chiarezza  che  non  è  possibile  né  tantomeno  legittimo  individuare  e  istitutire  alcun 
legame,  soprattutto  nel  senso  di  una  convergente  attestazione  della  fantomatica 
campagna  di  predicazione  antiereticale  in  Lombardia,  fra  le  scarne  attestazioni  do- 
cumentarie di  una  presenza  di  Domenico  nell'Italia  superiore  tra  il  1220  e  il  1221  e 
la  presunta  bolla  istitutiva  di  una  missione  che  forse  non  è  mai  esistita. 


II.    Domenico  e  gli  eretici  nello  specchio  della  memoria  agiografica 

1.  Nella  lettera  remissoria  con  la  quale,  il  13  luglio  1233,  Gregorio  ix  incari- 
cava tre  chierici  bolognesi  di  istruire  un'inchiesta  sulla  vita  e  i  miracoli  di  frate 
Domenico,  «plantator  Predicatorum  ordinis  et  magister»,  il  papa  poteva  esprimere 
con  toni  già  quasi  trionfalistici  l'esultanza  della  santa  madre  chiesa  il  cui  fulgido 
firmamento  santorale  risplendeva  ora  di  una  nuovo  astro  di  luce  intensissima,  «per 
quod  ignorantium  dominum  tenebre  propelluntur,  per  quod  hereticorum  perversum 
dogma  confunditur  et  fidelium  beata  credulitas  adaugetur».  Personalmente  non 
dubitando  che  Domenico  appartenesse  già  di  fatto  al  novero  dei  santi  della  sposa 
celeste,  Gregorio  indirizzava  pertanto  i  commissari,  chiamati  pur  sempre  ad  accer- 
tarne «per  testes  idoneos»  la  natura  della  «conversatio»  e  la  veridicità  dei  «signa» 
presso  il  sepolcro,  alla  'verifica'  di  una  qualità  santorale  peculiarmente  espressasi 
in  un  magistero  dottrinale  volto  alla  «confusio»  delle  false  dottrine  degli  eretici  e 
alla  correlativa  edificazione  dell'autentica  federò. 

2.  È  però  singolare  riscontrare  a  questo  punto  che  negli  atti  del  processo  bo- 
lognese solo  due  dei  nove  testimoni  chiamati  a  deporre  nell'agosto  1233  si  siano 
soffermati  in  maniera  significativa  sull'attributo  antiereticale  della  santità  di  Do- 
menico. Si  tratta,  e  pour  cause,  dei  frati  Giovanni  di  Navarra  e  Stefano  di  Lombar- 
dia. Nel  primo  caso,  senz'altro  però  meno  rilevante  dell'altro  nella  nostra  prospet- 
tiva, siamo  infatti  di  fronte  all'unico  teste  oculare  che  aveva  conosciuto  Domenico 
sin  dagli  ultimi  mesi  della  predicazione  nel  Tolosano^^.  Egli  attestò  a  un  certo 
punto  che  Domenico  si  mostrava  amorevole  con  tutti  (ricchi,  poveri,  ebrei  e  pagani, 
«quorum  multi  sunt  in  Yspania»),  e,  come  potè  vedere,  era  riamato  da  tutti, 
«exceptis  hereticis  et  inimicis  ecclesie,  quos  in  disputationibus  et  predicationibus 
suis  insequebatur  et  convincebat»,  benché,  come  potè  verificare  o  sentir  dire,  li 


Cfr.  GREGORII  IX  Epist.  «Visihilium  et  iiivisihilium  conditor»,  ed.  A.  Walz  in  MOPH, 
XVI  (Romae  1935),  pp.  115-117  (POTTHAST  9259;  L.  AUVRAY,  Les  Registres  de  Grégoire  IX 
(1227-1241),  Paris  1880-1955,  n°  1460). 

^"^  Professò  nelle  mani  di  Domenico  nella  chiesa  di  san  Romano  di  Tolosa  all'indomani  del 
IV  Concilio  Lateranense,  dunque  verosimilmente  non  prima  dell'inverno  1215-16,  nel  cui  con- 
vento visse  a  fianco  di  Domenico  (cfr.  Acta  Bon.,  §§  25-26,  pp.  142-43);  fu,  sia  pur  riluttante,  tra 
i  primi  frati  mandati  a  Parigi,  «ad  studium»,  nella  primavera  del  1217  {Acta  Bon.  §  26,  p.  144; 
lORDANi  Lihellus,  §  5 1 ,  p.  50),  e  poi  inviato  a  Bologna  dallo  stesso  Domenico  ai  primi  del  1218 
f/7;/V/.,  §55,  p.  51). 
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esortasse  caritatevolmente  alla  penitenza  e  alla  conversione  alla  vera  fede^^.  Se  è 
vero  che  Domenico  non  poteva  allora  certo  'convincere'  gli  eretici  nel  senso  tec- 
nico-giudiziario, né  tantomeno,  evidentemente,  persuaderli  nell'accezione  corrente, 
e  che  dunque  quel  «convincebat»  dovrebbe  forse  intendersi  nel  senso  che.  indipen- 
dentemente dal  fatto  che  essi  lo  riconoscessero  e  dalle  possibili  conseguenze  ogget- 
tive di  ciò.  egli  dimostrava  che  di  fatto  essi  erano  eretici^*^.  non  è  detto  però  che 
Giovanni  di  Navarra  non  pensasse  in  quel  momento  proprio  a  un  significato  di  tipo 
tecnico-processuale  già  di  natura  inquisitoriale.  Ed  è  proprio  a  frate  Stefano,  di  11  a 
poco  responsabile,  come  priore  della  provincia  di  Lombardia.  delTufficio  inquisi- 
toriale per  la  ricerca  degli  eretici  affidatogli  proprio  in  quei  frangenti  da  Gregorio 
ix^*^\  che  dobbiamo  infatti  la  testimonianza  piiì  importante  riguardo  non  già,  sem- 
plicemente, alla  militanza  antiereticale  di  Domenico'^',  bensì,  del  tutto  in  linea  con 
le  prospettive  escatologiche  e  le  direttive  eccesiologiche  del  papato,  al  provviden- 
ziale significato  antiereticale  della  sua  santità.  Se  l'intento  principale  della  dichia- 
razione mi  pare  quello  di  coonestare  a  posteriori  l'oggettiva  potenza  e  sussistenza 
della  santità  e  dei  meriti  di  Domenico  sulla  base  degli  esiti  provvidenziali  della  sua 
'proclamazione'  da  parte  di  Giovanni  da  Vicenza  e  dei  frati  impegnati  a  Bologna 
nel  maggio  precedente  nella  predicazione  deir«Alleluia»  e  nella  contestuale  trasla- 
zione del  corpo  santo^-,  è  ancor  piìi  rilevante  constatare  come  Stefano  vedesse  la 
principale  manifestazione  del  profluvio  di  grazie  riversatesi  per  tutto  ciò  sui  frati  e 
sul  popolo  che  li  ascoltava,  proprio  nel  rogo  di  una  «maxima  multitudo  heretico- 
rum»  e  nella  conversione  alla  chiesa  romana,  «per  predicationes  fratrum  Predicato- 
rum»,  di  «plus  quam  centum  millia  hominum»  che  nelle  città  di  Lombardia  oscil- 
lavano tra  l'adesione  a  Roma  o  agli  eretici'^\  Ciò  gli  sembra  ulteriormente  dimo- 


«Mcto^rw.  §27,  p.  145. 

89  Così  il  TUGWELL.  «Introduction»  cit..  p.  237.  nota  10. 

Cfr.  HSD,  pp.  76  ss..  615  ss.,  653  ss.  e  passim:  Stefano  conobbe  Domenico  probabilmente 
a  Bologna,  nel  1218,  dov'era  allora  studente  di  diritto,  ma  affermò  di  a\er  sentito  parlare  di  lui 
già  in  Spagna,  e  in  particolare  di  aver  sentito  narrare  il  celebre  episodio  della  vendila  dei  libri  per 
sovvenire  alle  necessità  dei  poveri  durante  una  carastia  quando,  a  Palencia.  Domenico  era  ancora 
studente  di  teologia  (cfr.  Acta  Bon.  §  35,  pp.  153-54:  dal  1224  al  1238,  come  successore  di  Gior- 
dano di  Sassonia,  avrebbe  retto  il  provincialato  di  Lombardia,  esercitando  in  tale  veste  un  impor- 
tante mandato  inquisitoriale  (cfr.  AUVRAY.  Les  Réi^istres  de  Grégoire  IX  cit..  nn'  1280.  1288. 
3168,  3866-71,  4024,  4407-09:  THOUZELLIER.  La  repressione  cit..  p.  421:  MICCOLI.  La  storia 
reliosa  cit..  pp.  722-23:  A.  D'AMATO.  /  Domenicani  a  Bologna,  I  { 1218-1600).  Bologna  1988. 
pp.  193-194:  nel  giugno  1249  Innocenzo  IV  l'avrebbe  nominato  legato  apostolico  nella  sede  va- 
cante di  Torres  (Sardegna),  di  cui  di  lì  a  poco  sarebbe  diventato  ai"ci\esco\o:  non  conosciamo 
l'anno  di  morte. 

Acta  Bon.,  §  35.  p.  154:  «Et  sicut  intellexit.  post  paucos  dies  venit  idem  frater  Dominicus 
ad  partes  Tholosanas  cum  episcopo  Oxomensi  ad  predicandum.  et  precipue  contra  herelicos.  Et 
ibi  instituit  et  ordinavit  ordinein  fratrum  Predicatorum.»  Sull'anacronismo  di  questa  dichiara- 
zione di  Stefano,  che  collega  arbitrariamente  la  venuta  a  Tolosa  all'episodio  giovanile  della 
vendita  dei  libri  a  Palencia.  cfr.  HSD,  pp.  75-77  e  nota  74. 

Cfr.  Canetti.  L'invenzione  della  memoria,  cit..  pp.  26-89.  (ma  \ .  snpra.  nota  49). 
"^■^  Cfr.  Acta  Bon.  §  39.  p.  158:  v.  CANETTI.  L'invenzione  della  memoria,  cit..  pp.  71-73: 
sulla  testimonianza  di  Stefano  si  sofferma  ora,  da  un  altro  punto  di  vista,  anche  G.  G.  MERLO, 
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Strato  dal  fatto  (così  proporrei  di  tradurre  il  più  ellittico  «Et  hoc  scit  quia»)  che  ora, 
quei  convertiti,  perseguono  gli  eretici  e  li  hanno  in  abominio,  e  quasi  tutte  le  città 
di  Lombardia  e  della  Marca  affidano  ai  frati  la  revisione  dei  propri  statuti  e  la  con- 
servazione della  pace  e  della  giustizia*^^.  Gli  altri  sette  testimoni  bolognesi  fanno 
solo  cenni  generici  che  ricomprendono  in  sostanza  l'attributo  antiereticale  della 
santità  di  Domenico  nella  più  generale  e  insistita  sottolineatura  del  proverbiale 
«zelus  animarum»  che  lo  portava  ad  amare  tutti,  soprattutto  se  peccatori,  infedeli  e 
persino  anime  già  condannate  alle  pene  dell' Inferno^^.  Essi,  tra  l'altro,  delineando 
un  'ritratto'  del  santo  che,  come  altrove  ho  potuto  mostrare,  appare  significativa- 
mente coerente  all'immagine  di  perfezione  'regolare'  del  religioso  predicatore 
quale  fissato  dalle  antiche  Costituzioni  dell'ordinerò,  si  mostrano  anche  in  questo 
fedeli  a  un  dettato  normativo  voluto  da  Domenico  e  che  non  prevedeva  affatto  un 
peculiare  orientamento  antiereticale  per  una  missio  apostolica  votata  alla  «utilitas 
proximorum»  come  scopo  precipuo  dell' ordine'^^. 

3.  Solo  così,  forse,  si  può  comprendere  come  al  termine  della  fase  bolognese 
dell'inchiesta  il  procuratore  della  causa,  Filippo  di  Vercelli,  sentisse  il  bisogno  di 
inserire  in  una  lista  di  25  articuli  interrogatorii  redatta  a  beneficio  dei  sottocom- 
missari tolosani  incaricati  di  svolgere  un  supplemento  d'indagine  nelle  terre  di 
Linguadoca,  un  capitulum  volto  proprio  ad  accertare  una  virtù  che  alla  maggior 
parte  dei  frati  bolognesi  non  poteva  essere  stata  che  poco  familiare:  la  «persequutio 
hereticorum»^^^.  Cinque  delle  ventisette  compendiose  testimonianze  superstiti  fra  le 
circa  trecento  di  coloro  che  probabilmente  si  limitarono  alla  mera  sottoscrizione 
nominativa  della  lista  dei  capìtulci'^'^,  riprendono  testualmente,  con  minime  varianti 
formali  e  la  tipica  monotonia  di  questo  genere  di  deposizioni/sottoscrizioni,  l'e- 
spressione suggerita  dallo  specifico  articolo:  «persequutor  hereticorum»'oo; 
«persequutorem  fuisse  hereticorum  assiduum  et  redargutorem  tam  verbo  quam 
exemplo  bone  vite»'^';  ancora,  il  semplice  «persequutor  hereticorum»,  con  la  va- 


Coscienza  storica  della  presenza  ereticale  nell'Italia  degli  inizi  del  Duecento,  in  //  senso  della 
storia  nella  cultura  medievale  italiana  {1 ÌOO-1 350),  AUi  del  XIV  Convegno  di  studi  del 
«C.I.S.S.A.P.»,  Pistoia,  14-17  giugno  1993,  Pistoia  1995,  pp.  287-308,  in  part.  301-303. 
Acta  Bon.,  pp.  158-59;  si  vedano  gli  studì  citt.  supra  alla  nota  59. 

Per  tutto  questo  mi  permetto  di  rinviare  ancora  al  mio  L'invenzione  della  memoria,  cit.,  in 
part,  alle  pp.  137-151. 

rò//?/V/.,pp.  154-155,213-220. 
^'^  Vedi  supra,  note  12-13. 

Sulla  procedura  seguita  nell'inchiesta  cfr.  il  mio  L'invenzione  della  memoria,  cit.,  pp. 
1 19-136.  È  comunque  possibile,  come  vuole  il  VICAIRE,  Prêcheurs,  p.  145,  che  lo  stesso  procu- 
ratore abbia  desunto  direttamente  il  sostantivo  «persequutor»  dall'espressione  «hereticis  [...] 
quos  |...|  insequebatur»  della  già  esaminata  deposizione  di  Giovanni  di  Navarra  negli  atti  di  Bo- 
logna fv.  supra,  nota  88  e  testo  corrispondente). 

Cfr.  CaniìTTI,  L'invenzione  della  memoria,  cit.,  pp.  124-125. 
^^^^a'r.ActaThol.  §3,  p.  177. 

/hid.  §  7,  p.  179  (Arnaldus  de  Campranhano,  ex  eretico  convcrtito  e  ora  sacrista  del  mo- 
nastero cistcrciense  di  Boulbonne). 
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riante  «assiduus»"^-;  un  po'  più  ricca,  infine,  la  dichiarazione  di  Guillaume  Peyro- 
net,  abate  di  San  Paolo  di  Narbona:  «item  dixit  quod  fuit  persequutor  hereticorum, 
et  eis  predicando,  disputando,  et  in  omnibus,  quibus  poterat,  se  opponebat»'^'\  Con 
perizia  e  acribia  pari  allo  zelo  con  il  quale  si  è  prodigato  in  un  saggio  esemplare  di 
analisi  semantica  dell'espressione  nel  contesto  linguistico-documentario  del  Tolo- 
sano  nei  secoli  xiii  e  xiv,  il  Vicaire  ha  bensì  potuto  dimostrare  che  la  forma  sostan- 
tivata persequutor  o  quella  attiva  di  hereticos  persequi,  canoniche  nell'elogio  di 
una  generica  azione  pastorale  di  perseguimento  in  diverse  form.e  degli  eretici,  non 
possiede  quel  significato  psicologico-soggettivo  di  'persecutore',  ovvero 
'persecuzione',  che  noi  oggi  saremmo  portati  ad  attribuirle 'f^-*;  ma,  troppo  preso 
dalla  comprensibile  sollecitudine  di  scagionare  ancora  una  volta  il  santo  dall'ac- 
cusa di  aver  dato  prova  di  uno  «zèle  précocement  "inquisitorial"»'^'\  ha  mancato  di 
rilevare  che  i  giudici  tolosani  del  1233,  sottoponendo  ai  testi  proprio  un  articolo 
che  riprendeva  «les  termes  à  peu  près  inévitables  de  l'éloge  de  l'inquisiteur»'"^,  vo- 
levano dunque  probabilmente  accreditare  -  a  prescindere  dal  fatto  che  (o  dai  modi 
in  cui)  Domenico  avesse  perseguito  o  perseguitato  gli  eretici,  e  in  linea  con  l'im- 
magine della  sua  santità  canonizzata  che  il  papato  si  apprestava  di  lì  a  poco  a  san- 
zionare -  proprio  una  qualità  che  ormai,  non  piiì  solo  in  senso  anacronistico  o  me- 
taforico, poteva  ben  considerarsi  come  tipicamente  inquisitoriale'"^. 

4.  La  singolare  natura  antiereticale  della  vita  santa  di  Domenico,  o  meglio, 
della  santità  di  Domenico,  verrà  l'anno  dopo  confermata  e  proclamata  solenne- 
mente da  Gregorio  ix,  con  toni  che  ne  avrebbero  accentuato  con  ridondanza  di  me- 
tafore agonistico-marziali  la  peculiare  militanza  di  capofila  («dux»)  nella  lotta 
escatologica  contro  le  «vulpecule»  devastanti  la  vigna  del  Signore  al  volgere  del- 
l'undecima ora,  nella  bolla  Fons  sapientie,  grandioso  manifesto  di  una  teologia 
storica  della  quadruplice  incarnazione  della  milizia  cristiana,  con  la  quale  il  3  luglio 
1234  Domenico  veniva  formalmente  ascritto  al  catologo  dei  santi  della  chiesa  uni- 
versale'"^. «Strenuus  adhleta»  e  custode  indefesso  dei  tabernacoli  del  Signore  nel- 
l'esemplare esercizio  magisteriale  e  ministeriale  nella  chiesa  militante,  animato  da 
uno  zelo  evangelico  di  compassione  e  carità  per  la  salvezza  del  prossimo,  annientò 
la  superbia  di  Gerico  con  il  fragore  e  il  fervore  della  divina  predicazione,  nitrito 
della  sua  gloria  di  ultimo  auriga  e  vero  patriarca  della  chiesa,  che  seppe  folgorare 
con  i  suoi  strali  le  dure  menti  degli  empi  e  fece  tremare  l'intera  setta  degli  eretici 


'02 §§  11,  13,  p.  180. 
'"-'' //7/J.,  §  18,  p.  183. 

'"^  Cfr.  M.-H.  Vicaire,  «  Persequutor  hereticorum»  ou  les  «persécutions»  de  saint  Domini- 
que», in  Le  Credo,  la  morale  cit  (=  CF,  6,  1971  ),  pp.  75-84  =  Prêcheurs,  143-148. 
'05  THOUZELLIER,  Catharisme  et  Valdéisme  cit.,  p.  25  1 . 
106  Prêcheurs,  p.  146. 

'07  Cfr.  DOSSAT,  Les  crises  de  r Inquisition  cit.,  pp.  108  ss.,  e  spec.  1 18-131  :  Koi.MER.  «.-\(/ 
capiendas  vulpes»  cit.,  pp.  127-145. 

'08  POTTHAST  9485;  AUVRAY.  Régistres  cit.,  n°1995.  ed.  Walz  in  MOPH,  XVI  (1935).  pp. 
190-194;  mi  richiamo  qui  all'analisi  penetrante  di  MERLO,  "Militia  Christi"  cit.,  pp.  367-70,  ora 
riproposta  anche  in  ID.,  Coscienza  storica  della  presenza  ereticale  cit.,  pp.  303-306. 
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(«omnis  hereticorum  secta  contremuit»),  con  esultanza  di  tutta  la  chiesa  dei  fedeli, 
di  cui  divenne  duce  e  pastore  illustre'^^. 

Se  è  pur  vero,  com'è  stato  autorevolmente  sostenuto  di  recente,  e  come  al- 
trove ha  potuto  mostrare  chi  scrive,  che  «la  canonizzazione  di  san  Domenico  [...]  si 
giustifica  nel  clima  di  attivismo  antiereticale  e,  in  certa  misura,  essa  sanziona  la 
missione  inquisitoriale,  di  agenti  pontifici,  da  Gregorio  IX  affidata  in  quel  torno  di 
tempo  ai  figli  del  nuovo  santo»"^,  va  tuttavia  rimarcato  che  il  riconoscimento  di 
una  santità  configuratasi  anche  o  forse  soprattutto  come  peculiare  militanza  antiere- 
ticale rientrava  pure  nell' ormai  quasi  topica  esaltazione  della  confusio  heretice 
pravitatis.  È  un  motivo  è  quasi  sempre  ricorrente  nelle  bolle  di  canonizzazione  a 
partire  da  quella  per  Omobono  di  Cremona  (  1 199),  e  che,  ben  oltre  il  filtro  retorico, 
costituì  non  solo  lo  specchio  fedele  della  duplice  strategia  suasorio-repressiva  della 
politica  pastorale  inaugurata  da  Innocenzo  m  -  una  politica  che  trovò  proprio  nella 
promozione  del  culto  dei  nuovi  santi  un  canale  privilegiato  per  la  divulgazione  ai 
fedeli  e  agli  eretici  di  modelli  di  esemplare  coerenza  evangelica  nel  pieno  rispetto 
disciplinare  dell'obbedienza  ecclesiastica  -,  ma  altresì  rappresentò  il  precipitato 
canonistico  del  fatto  che  proprio  la  lotta  contro  l'eresia  fu  uno  degli  elementi  deci- 
sivi che  indussero  una  crescita  nell'apprezzamento  delle  virtiì  morali  rispetto  ai 
miracoli  nell'ambito  della  nuova  procedura  di  canonizzazione'".  Se  pertanto  la 
lotta  antiereticale  rappresentò,  fra  terzo  e  quarto  decennio  del  Duecento,  uno  sti- 
molo decisivo  alla  promozione  di  nuovi  modelli  ortodossi  di  perfezione  che  incar- 
nassero quei  valori  di  cui  gli  eretici  denunziavano  la  carenza  nelle  gerarchie,  e  potè 
così  sollecitare  il  perfezionamento  formale  della  teoria  papale  della  santità  cano- 
nizzata, si  può  forse  suggerire  che  la  canonizzazione  di  Domenico,  nei  contenuti 
specifici  del  modello  di  sintesi  armonica  tra  persiiasio  e  coerciìio  che  con  essa,  e 
con  l'ordine  da  lui  fondato,  il  papato  volle  accreditare,  e  nelle  stesse  modalità  pro- 
cedurali dell'inchiesta"-,  abbia  costituito  una  sorta  di  prototipo  ideale  della  nuova 
teoria  canonistica,  la  cui  efficacia  accertativo-inquisitoria  non  poteva  che  riuscirne 
confermata  proprio  anche  grazie  allo  strenuo  impegno  antiereticale  del  nuovo 
santo.  Colpisce,  a  questo  riguardo,  la  perfetta  coincidenza,  che  finora  non  mi  pare 
sia  stata  notata,  tra  la  canonizzazione  di  frate  Domenico  e  la  ricezione  del  breve 
Audivìmus,  che  fissava  in  via  definitiva  il  principio  della  riserva  papale  in  materia 
di  canonizzazioni,  nella  raccolta  delle  Decretali  compilata  da  Raimondo  di  Pena- 
fort"\ 

5.  Fu  proprio  l'illustre  canonista  a  comunicare  a  Giordano  di  Sassonia,  suc- 
cessore di  Domenico  alla  guida  dell'ordine,  l'avvenuta  canonizzazione  del  fonda- 


'"'^  GREGORII  IX  Epist.  «Fons  sapientiae»  cit. 
"^'  Merlo,  "Militia  Christi"  cit.,  p.  369. 

"'  Cfr.  R.  PaCIOCCO,  Da  Francesco  ai  «cataloì^i  saiiclorum»,  Assisi  1990,  pp.  35-39; 
CaNEITI,  Santità  e  a^io-^rafia  cit.,  pp.  b?>-ll ,  in  pari.  74  ss. 

"2  Cfr.  CANirn  i,  1/ invenzione  della  memoria,  cit.,  pp.  I  19- 1  36. 
"  "^  Cfr.  Decretales  (irei>orii  IX.  cd.  pTicdbcrg,  cit..  col.  630. 
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tore"-^,  alla  quale  il  maestro  generale  dei  frati  Predicatori  aveva  dato  un  contributo 
sostanziale,  io  credo  decisivo,  soprattutto  nel  delinearne  un  compiuto  benché  singo- 
larmente ibrido  profilo  agiografico  con  la  redazione,  perfezionata  proprio  in  quel 
contesto  e  forse  portata  a  termine  dopo  la  traslazione  e  a  processo  già  celebrato,  ma 
anteriormente  alla  Fons  sapientiae,  del  Libelliis  de  principiis  ordinis  Praedicato- 
rum:  apporto  fondamentale  alla  fissazione  autorevole  e  già  pressoché  definitiva 
deirimmagine  di  Domenico  quale  santo  fondatore,  un'immagine  recepita  poi  nei 
suoi  tratti  essenziali  in  tutta  la  seriore  tradizione  agiografica  e  storiografica  sul  ca- 
nonico di  Osma"  \ 

La  complessa  e  articolata  rilettura  giordaniana  della  vita  di  Domenico,  trova 
neirillustrazione  delle  sue  esemplari  qualità  dottorali,  magisteriali  e  'regolari"  il 
fulcro  della  doverosa  e  sino  ad  allora  inopinatamente  trascurata  ricognizione  della 
santità  del  «pater  praedicatorum»"^.  Ma,  proprio  a  questo  riguardo,  non  è  difficile 
rendersi  conto  che  sin  da  subito  le  prime  avvisaglie,  le  prime  manifestazioni  pub- 
bliche del  carisma  apostolico-missionario  e  profetico-sapienziale  del  santo  ven- 
gono esplicitamente  collegate  da  Giordano  al  confronto  con  gli  eretici  e  allo  scacco 
inevitabile  delle  loro  ingannevoli  dottrine.  Si  potrebbe  quasi  parlare  di  una  sorta  di 
reciproco  e  progressivo  inveramento  tra  quello  e  queste,  che  passa  attraverso  un 
confronto  serrato  che  se  ancora  non  assume  nel  Libellus  i  tratti  di  una  lotta  metafi- 
sica, riveste  già  comunque  i  colori  estremi  di  una  psicomachia  collettiva  in  cui. 
nell'individuazione  del  nemico  interno  quale  rischioso  portatore  delle  colpe  piij 
gravi  e  'intollerabili"  -  meccanismo  antropologico  coessenziale  alla  stabilità  dei 
confini  esterni  e  interni  di  un  sistema  culturale  -  sono  in  gioco  le  strutture  ideolo- 
giche di  un'intera  società' i^.  Già  in  occasione  del  viaggio  diplomatico  a  fianco  del 
vescovo  Diego,  durante  una  sosta  a  Tolosa.  Domenico,  mosso  a  compassione 
«super  illusi  s  tam  innumeris  miserabiliter  animabus»,  ospite  presso  uno  di  loro, 
«multa  disputatione  et  persuasione»  lo  ricondusse  alla  vera  fede,  giacché  quel 
membro  della  nuova  Sinagoga  non  potè  resistere  alla  sapienza  di  spirito  che  par- 
lava attraverso  il  novello  Stefano"^.  Sulla  scorta  di  Pietro  di  Vaux-de-Cernay"'^, 

"-^  Cfr.  B.  lORDANI  DE  Saxonia  Episrulae,  XLIII  [  Argentinae.  in.  Aug.  1234).  ed.  A. 
Walz  in  MOPH.  XXIII.  Romae  1951.  pp.  47-49:  48.  rr.  6-7. 

"-"^  Sui  caratteri  generali  dell'opera  di  Giordano  mi  permetto  di  rin\iare  a  Canhtti.  L'in- 
venzione della  memoria,  cit.,  pp.  155-220. 

Cfr.  ibid.,  pp.  213  s.s.;  ID.,  Le  ultime  volontà  di  san  Domenico  cit.,  pp.  44-58.  86-96. 

""^  Mi  richiamo  qui  alle  classiche  posizioni  della  Social  Anthropology,  e  in  particolare  alla 
cosiddetta  teoria  giudiziaria  del  pericolo  e.  più  specificamente,  alle  ricerche  di  Mary  Douglas  re- 
lati\  e  ai  meccanismi  rituali  di  attribuzione  della  colpa  e  di  gestione  ordinaria  dei  pericoli  sociali  e 
naturali,  strategie  rituali  ovvero  modelli  di  conoscenza  anche  scientifica,  che  ri\elano  molto  sulle 
strutture  sociali  e  politiche  di  una  comunità,  "primitiva'  o  'cìn ilizzata'  che  sia  (cfr.  Dot  Gl.AS, 
Purezza  e  pericolo  cit.;  EAD.,  Come  pensano  le  istituzioni,  trad.  it.  Bologna  1990:  Ead.,  Come 
percepiamo  il  pericolo,  trad.  it.  Milano  1991  ). 

•'8  Cfr.  Act.a  Ap.  VI,  IO  (Stefano  disputa  coi  membri  della  Sinagoga):  lORDANl  Libellus,  § 
15.  pp.  33-34  (v.  Canetti.  L'invenzione  della  memoria,  cit..  p.  176);  è  forse  implicito  anche  un 
riferimento  cristomimetico  a  Gesù  che  disputa  con  gli  anziani  del  tempio. 

"'^  Historia  alhigensis  cit.  20-21:  ctV.  THOUZELI.IER.  Catluirisme  cit.,  pp.  194  ss.:  /y.S7). 
pp.  177  ss. 
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Giordano,  nan'ando  il  celebre  episodio  dell'incontro  di  Montpellier  e  il  proverbiale 
consiglio  di  Diego  ai  legati,  sembra  peraltro  estraneo  a  un'esplicita  categorizza- 
zione  magico-demoniaca  della  «illusio»  ereticale  di  cui  sopra,  quando  definisce  la 
perfidia  e  il  «fastus»  degli  pseudoapostoli  in  termini  di  «simulata  sanctitas»,  di 
«ficta  sanctitas»  con  la  quale,  sotto  mentite  spoglie  di  perfezione  evangelica,  sono 
soliti  accalappiare  i  semplici  sulle  proprie  vie'-^\  Le  insidie  e  gli  affronti  anche  in- 
giuriosi che  Domenico  dovette  patire  dagli  eretici  durante  i  suoi  tentativi  solitari  (e 
infruttuosi)  di  predicazione  e  conversione,  sono  ricordati  da  Giordano  soprattutto 
per  celebrare,  agiograficamente,  sulla  scorta  degli  atti  del  processo,  la  perseveranza 
quasi  martiriale  e  la  proverbiale  gioia  nelle  tribolazioni  di  cui  il  santo  aveva  dato 
prova,  fino  al  punto  da  lasciare  interdetti  i  suoi  avversari  quando,  caduto  in  una  vile 
imboscata  in  cui  si  era  serenamente  lasciato  irretire  cantando,  disse  loro  che,  se  l'a- 
vessero realmente  catturato,  avrebbe  chiesto  di  subire  l'atroce  supplizio  di  una 
lenta  mutilazione  delle  sue  membra,  «per  meritare  una  corona  maggiore»'-'. 

Ma  l'episodio  che  segna  la  più  importante  e  clamorosa  manifestazione  pub- 
blica della  santità  di  Domenico  è  senz'altro  quello  della  celebre  disputa  di  Fanje- 
aux  ovvero  di  Montréal,  secondo  la  più  sobria,  primigenia  versione  del  racconto 
qual  è  dato  ritrovare,  ancora  una  volta,  nella  Historia  Albigensis  di  Pierre  des 
Vaux-de-Cernay,  cui  Giordano  dovette  attingere,  modificandone  però,  vent' anni 
dopo,  alcuni  tratti  essenziali.  Il  rilievo  e  l'eco  presso  i  contemporanei  del 
'miracolo'  del  fuoco  sono  provati  se  non  altro  dal  fatto  che  il  monaco-cronista  della 
crociata  lo  presenta  come  unico  episodio  (tra  i  numerosi  da  lui  celebrati  della 
«santa  predicazione»)  di  cui  Domenico  sia  stato  non  solo  protagonista  esclusivo  ma 
addirittura  la  fonte  orale  da  cui  egli  raccolse,  se  non  l'intera  narrazione,  perlomeno 
la  testimonianza  diretta  che  esso  si  sarebbe  svolto,  appunto,  nella  cittadina  di  Mon- 
tréal'22.  Non  mi  soffermerò  qui,  ancora  una  volta,  sul  martoriato  problema  di  con- 
ciliare i  divergenti  particolari  fattuali  delle  due  versioni  della  disputa,  conclusasi 
miracolosamente  con  una  singolare  conferma  sovrannaturale  della  superiorità  e 
dell'ortodossia  dello  scritto  di  Domenico,  rimasto  illeso  dalle  fiamme,  e  la  correla- 
tiva manifestazione  dell'ereticità  di  quello  dei  suoi  avversari.  Ciò  che  qui  mi  preme 
rilevare  è  che,  nella  riscrittura  e  nella  prospettiva  di  Giordano,  quello  che  in  Cernay 
era  ancora  un  semplice  miracolo  a  finalità  apologetico-dottrinali  attraverso  cui  si 
voleva  infamare  la  pertinace  ostinazione  dei  perfidi  eretici,  prevale  ormai  decisa- 
mente l'intento  di  evidenziare  come  proprio  tramite  il  confronto,  che  è  diventato 
pubblico,  con  gli  eretici,  e  complice  la  mediazione  dello  scritto'2\  si  rivelasse  a 
tutti  la  santità  di  Domenico  e,  con  ciò,  in  larga  misura,  anche  il  suo  connotato  an- 

'20  lORDANI  Libellas,  §  20,  p.  36. 

'21  Ihicl.,  §  34,  pp.  41-42  (cfr.  CANETTI,  L'invenzione  dello  memoria,  cit.,  pp.  193-94). 

'22  CKRNAY,  Hist.  Albigensis,  §  54:  cfr.  VICAIRE,  Saint  Dominique  en  1207.  Notes  criti- 
ques, AFP  XXIII  (1953),  pp.  335-345  =  Prêcheurs,  pp.  133-142;  HSD,  pp.  197  ss.;  la  leggenda 
del  le/.ionario  umbertino  (cfr.  HUMBERTI  Legenda  s.  Dominici  cit.,  §§  17-18,  pp.  380-382),  si 
rifà  essenzialmente  alla  più  sobria  versione  di  Cernay,  inserendo  solo  alla  fine  un  cursorio  riferi- 
mento a  quella  di  Giordano/Ferrandi,  considerata  però  come  un  diverso  episodio. 

'2^  Per  questo  aspetto  mi  permetto  ancora  una  volta  di  rinviare  a  L'invenzione  della  memo- 
ria, cit..  pp.  190-193. 
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tiereticale:  ropuscolo  rigettato  ritualmente  per  tre  volte  dalle  fiamme  «monstravit 
aperte  et  fidei  veritatem  et  eius,  qui  libellum  conscripserat,  sanctitatem.»'-^  Tutto 
ciò  viene  esaltato  dalla  nuova  ambientazione  del  miracolo:  non  piij  una  conventi- 
cola di  eretici  riuniti  nottetempo  in  una  casa  privata,  ma  una  vera  e  propria  disputa 
pubblica  con  tanto  di  giudici-arbitri  chiamati  a  definire  la  «rationabilitas»  degli 
scritti  di  ciascuna  delle  due  parti  e  la  «prestantia  fidei»  dei  rispettivi  autori.  Nel- 
l'impossibilità di  decidersi  o  meglio,  io  credo,  di  convenire  ad  un  giudizio  che  dalla 
pubblica  opinione  si  voleva  necessariamente  unanime,  si  pensò  appunto  che  l'unico 
modo  per  catalizzare  la  pressione  del  consenso  verso  una  scelta  univoca  fosse 
quello  di  affidare  gli  opuscoli  alla  prova  del  fuoco Una  prova  che  in  Giordano, 
compiaciuto  evocatore  di  quel  giudizio  di  Dio,  si  configura  dunque  come  una  sorta 
di  teatralizzazione  ordalica  e  in  qualche  modo  profeticamente  inaugurale  dello 
scontro  inevitabile  contro  gli  eretici,  sorta  di  rinnovato  proelium  cristiano,  che. 
agiograficamente,  Domenico'-^,  e  dopo  di  lui.  e  dietro  di  lui,  andavano  conducendo 
un  ordine  e  una  chiesa  impegnati  ormai  nella  lotta  senza  quartiere  contro  quella  che 
si  voleva  l'incarnazione,  provvidenzialmente  giustificabile  ma  altrettanto  necessa- 
riamente esecrabile  ed  estirpabile,  di  tutto  quanto  ostava  al  ristabilimento  della 
'pace'  e  della  libertas  di  un  pervasivo  sistema  di  potere  ecclesiastico.  Di  quel  si- 
stema gli  inquisitori  divenivano  ora  i  gestori  ordinari  del  meccanismo  d'individua- 
zione dei  pericoli  che  lo  minavano  dall'interno,  e  di  attribuzione  rituale  delle  colpe 
che  potevano  lacerarne  il  vincolo  totalitario  su  cui  si  reggevano  le  sue  strutture'-^. 

6.  La  cosiddetta  prima  legenda  liturgica  di  san  Domenico,  redatta  come 
semplice  Vita  dallo  spagnolo  Pedro  Ferrandi  intorno  alla  metà  degli  anni  Trenta  e 


^'^\LibellusA25,  p.  38. 

'25  Negli  ultimi  vent'anni,  specie  dopo  il  fondam.  contributo  di  Peter  Brown,  la  bibiiogratla 
sulle  ordalie  si  è  notevolmente  arricchita  suscitando  vivaci  discussioni  critiche  tra  fautori  di 
un'impostazione  socio-antropologica  (sulla  scorta  di  Brown)  e  quelli  di  una  lettura  più  tradizio- 
nalmente ancorata  a  paradigmi  di  analisi  storico-giuridica  e  storico-culturale:  cfr.  P.  Brown.  So- 
ciety and  Supernatural:  a  Medieval  Change.  «Daedalus»  104  (1975),  pp.  133-152  (trad.  il.  in  ID.. 
La  società  e  il  sacro  nella  tarda  antichità,  Torino  1988,  pp.  256-284);  ricapitola  ampiamente  la 
discussione  offrendo  nuovi  spunti  di  analisi  il  bel  libro  di  R.  Bartlett,  Trial  by  Fire  and  Water. 
The  Medieval  Judicial  Ordeal,  Oxford  1986;  da  ultimo,  e  d'interesse  più  specitìco  riguardo  al- 
l'utilizzo/condanna  delTordalìa  nel  giudizio  sugli  eretici  (per  cui  v.  anche  Bartlett.  pp.  21-25 
e  passim),  si  v.  R.  M.  FRAHER,  IV  Lateran's  Revolution  in  Criminal  Procedure:  The  Birth  of 
«Inquisitio»,  the  End  of  Ordeals  and  Innocent  I  IT  s  Vision  of  Ecclesiastical  Politics,  in  Studia  in 
honorem  em.  Card.  Alphonsi  M.  Stickler,  cur.  R.  I.  CASTILLO  LARA.  Roma  1992.  pp.  97-1 1  1. 

'26  Cfr.  lo  splendido  saggio  di  P.  TOMEA,  //  "proelium"  cristiano:  scene  dai  testi  agiogra- 
fici occidentali,  in  "Militia  Christi"  e  crociata  cit.  (v.  supra,  n.  1 1  ).  pp.  573-623.  che  però  non  ha 
preso  stranamente  in  considerazione  la  peculiare  coniugazione  antierelicale  della  lotta  metafisica 
contro  il  male  quale  costitutivamente  'inscenata'  nel  racconto  agiografico. 

'27  Cfr.  le  indicazioni  fornite  sopra  alle  note  10  e  117.  Anche  le  antiche  procedure  ordaliche. 
non  certo  sconfitte  nella  prassi  giudiziaria  dal  ben  noto  pronunciamento  del  IV  Concilio  Lalera- 
nense  (cfr.  J.  Baldwin,  The  Intellectual  Preparation  for  the  Canon  of  1 21 5  against  Ordeals, 
«Spéculum»,  36  [1961  j,  pp.  613-636;  FRAHER,  IV  Late  ran' s  Revolution  cit.)  potevano  pur  sem- 
pre rivelarsi  efficaci  strumenti  ritualmente  codificati  per  orientare  la  pressione  del  consenso  verso 
l'individuazione  e  l'espulsione/repressione  dei  nemici  interni  del  sistema. 
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approvata  in  forma  rivista  dal  capitolo  generale  del  1238,  ricalca  in  maniera  pedis- 
sequa, per  circa  due  terzi  della  sua  estensione,  le  sezioni  propriamente  agiografiche 
del  Libellus^-^.  Grandissima  importanza,  però,  oltre  al  racconto  inedito  del  testa- 
mento'-9,  riveste  l'introduzione  di  un  ampio  prologo  in  cui  l'avvento  di  Domenico 
quale  santo  fondatore  è  proiettato  sulle  coordinate  provvidenziali  deW historia  sa- 
lutisi al  volgere  della  quale,  come  già  suggerito  dalla  Fons  sapientie,  l'opera  ve- 
spertina del  santo  vignaiolo  per  estirpare  la  mala  pianta  dell'eresia  e  irrigare  gli 
agri  del  Signore  con  la  pioggia  serotina  della  sua  predicazione,  viene  a  configurarsi 
ormai  come  una  sorta  di  demonomachia  escatologica' Altri  episodi,  parzialmente 
inediti,  celebrativi  dello  zelo  apostolico  e  della  «perfezione  di  carità»  di  quel 
«miles  Christi»,  riguardano  i  tentativi,  frustrati  o  coronati  da  successo,  di  conver- 
sione di  eretici  nel  Tolosano'"".  Essi,  in  genere,  tendono  a  screditare  pesantemente 
non  tanto  gli  aderenti  o  i  simpatizzanti  all'eresia,  quanto  il  fatto  che  essa,  degradata 
in  genere,  secondo  un  ben  noto  paradigma  classificatorio  di  remota  ascendenza  pa- 
tristica, a  mera  «delusio/illusio/superstitio»  di  natura  magico-demoniaca'-''^,  s'insi- 
nui per  la  sua  subdola  forza  intrinseca,  come  una  sorta  di  perniciosa  malattia-pos- 
sessione, nelle  menti  di  quegli  sprovveduti  allettati  dall'ipocrita  ostentazione  di 
false  sembianze  evangeliche,  quando  non  addirittura  per  meschine  ragioni  di  op- 
portunismo. E  il  caso,  ad  esempio,  di  quell'episodio  in  cui  il  santo,  mosso  a  pietà 
da  un  tale,  «dolis  empietatis  heretice  circumventus»,  che  gli  disse  di  non  potere 
staccarsi  «ab  infidelium  societate»  solo  perché  «temporalium  egestate  compulsus», 
volle  vendere  se  stesso  per  riscattarlo' ''^  Il  «Dei  famulus»,  che  sulla  scorta  di 
Diego  aveva  imparato  a  smuovere  i  «secularium  corda  exemplis  potius  quam  ver- 
bis»,  per  sottrarre  all'errore  «quam  plurimos  subdola  hereticorum  superstitione  il- 
lectos»  ed  espugnare  la  «sophistica  versutia»  di  quei  lupi  rapaci  e  seduttori, 
«excogitavit  exemplis  exempla  retundere»'"*-^.  Così,  come  san  Paolo  si  era  reso  vo- 
lontariamente stolto  enumerando  le  sue  vere  virtù  per  arginare  la  superbia  di  coloro 
che  si  vantavano  di  una  falsa  santità  di  vita  (//  Cor.  12.  11),  anche  Domenico,  non 
per  amore  della  gloria  terrena,  ma  per  attrarre  i  cuori  degli  infedeli  «ad  amorem 
catholice  religionis»,  accentuava,  «sancta  quadam  hypocrisi»,  il  fulgore  della  sua 


'28  Cfr.  Canetti,  L'invenzione  della  memoria,  cit.,  pp.  332  ss. 
'29//7/V/.,  350  ss. 
'^^'  334-349. 

'^'  PETRI  FERRANDI  Legenda  s.  Dominici  (v.  supra,  nota  44),  §§  20  ss.  ed.  VAN  Ortroy 
cil.,  pp.  63  ss.  (=  ed.  LAURENT  cit.,  pp.  222  ss.) 

'  Cfr.  G.  G.  Merlo,  «Membra  diaboli»:  demoni  ed  eretici  medievali,  «Nuova  rivista  sto- 
rica» LXXII  (1988),  pp.  583-598;  A.  Vauchez,  Diables  et  hérétiques:  les  réactions  de  l'église 
et  de  la  société  en  Occident  face  aux  mouvements  religieux  dissidents,  de  la  fin  du  X^'  au  début  du 
XI/'  siècle,  in  Santi  e  demoni  nell'Alto  Medioevo  (secc.  V-XI),  Spoleto  1989  («Settimane  di  stu- 
dio» del  C/SAM,  XXXVI.  1988),  II,  pp.  573-601. 

'"^^  FERRANDI  Legenda,  §  21,  ed.  VAN  ORTROY,  p.  64  (=  ed.  LAURENT,  pp.  224-25):  svi- 
luppa uno  spunto  già  di  GIORDANO,  Libellus,  §  35;  la  giustificazione  'economica'  vaie  anche  nel 
caso  della  fondazione  di  Prouille  (cfr.  §  22,  ma  v.  già  in  Giordano);  cfr.  il  mio  L'invenzione  della 
memoria,  cit.,  p.  .349,  nota  91. 

'•"^^  FERRANDI  Legenda,  ^  22,  pp.  64-65  (=  pp.  225-26  Lauri;nt). 
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perfezione  esteriore  per  combattere  la  farisaica  ostentazione  di  virtù  con  la  quale 
gli  eretici  mascheravano  la  «interior  vitii  turpitudo»'''\ 

7.  Ma  è  solo  con  Legenda  nova  redatta  da  Costantino  d'Orvieto  nel  1246-47. 
in  vigore  dal  1248,  che  vediamo  ormai  delinearsi  il  ritratto  quasi  a  tutto  tondo  di  un 
santo  rivestito  degli  abiti  di  vero  inquisitore,  proprio  quando  lo  stesso  Costantino, 
integrando  la  biografia  del  santo  con  un  ricco  patrimonio  di  episodi  taumaturgici 
desunti  anche  dal  piiì  schietto  repertorio  del  meraviglioso  folklorico,  rivela  una 
marcata  tendenza  a  obliterare  molti  particolari  della  storia  istituzionale  domenicana 
negli  anni  della  predicazione  albigese'^^.  E  il  caso,  ad  esempio,  dell'omissione  del 
canonico  racconto  della  storia  della  fondazione  di  Prouille  da  parte  di  Diego  e  Do- 
menico, che  Costantino  sembra  poi  voler  ricollegare  a  un  episodio  (desunto  dagli 
atti  del  processo  tolosano)  di  conversione  in  forma  di  singolare  esorcismo  antiereti- 
cale  di  nove  matrone  ereticate  di  Fanjeaux  alle  quali  Domenico,  inaugurando  una 
vocazione  magico-folklorica  di  evocatore  di  demoni  animaleschi  che  avrebbe  tro- 
vato trent'anni  dopo  nei  Miracula  di  suor  Cecilia  romana  una  sorta  di  definitiva 
consacrazione  teratologica,  doveva  mostrare  «figurative»,  sotto  specie  di  orrido 
«cattus»  graveolente,  l'essere  immondo  che  sino  a  quel  momento,  nell'adesione  al 
catarismo,  aveva  realmente  posseduto  quelle  donne '^^ 

Il  racconto  in  cui  Domenico  viene  di  fatto  presentato  nelle  vesti  di  inquisitore 
nell'atto  di  affidare  un  gruppo  di  eretici  «incendio  deputati»  al  giudizio  secolare, 
se  integra  la  serie  di  inserti  antiereticali  che  peraltro  Costantino  sostanzialmente  at- 
tinge alla  tradizione  giordaniano-ferrandiana  della  leggenda,  costituisce  però,  pur 
nella  sua  coerenza  rispetto  a  tutto  il  processo  di  elaborazione  dell'immagine  antie- 
reticale  del  santo-fondatore  di  cui  qui  ho  tentato  di  rintracciare  le  coordinate,  una 
svolta  qualitativa  di  rilievo  assoluto  nella  storia  delle  rappresentazioni  agiografiche 
di  Domenico.  Una  svolta  che,  rispondendo  a  quella  che  doveva  sembrare  un'ovvia 
esigenza  di  chiarezza  (in  un  contesto  ecclesiologico  e  pastorale  di  cui  fra  poco  ri- 


'-^5  FERRANDI  Legenda,  §  23,  p.  66  (=  p.  227  LAURENT).  Sulla  «sancta  hypocrisis»  v.  A. 
Forni,  La  ''nouvelle  prédication  "  des  disciples  de  Foulques  de  Neuilly:  intentions,  techniques  et 
réactions,  in  Faire  croire.  Modalités  de  la  diffusion  et  de  la  réception  des  messages  religieux  du 
XIF  au  XV'  siècle,  Rome  1981  («Coll.  de  TEcole  française  de  Rome».  5 1  ).  pp.  19-37.  in  part.  22. 
Il  tema  non  è  stato  purtroppo  tenuto  nella  dovuta  considerazione  nei  contributi  raccolti  in  Fin- 
zione e  santità  tra  medioevo  ed  età  moderna,  a  cura  di  G.  Zarri.  Torino  1991  («Sacro/santo». 
7):  ma  si  veda  comunque  il  saggio  di  A.  Vauchez.  La  nascita  del  sospetto,  ihid.,  pp.  39-5 1 . 

'-^^  Presentazione  sistematica  dell'opera  di  Costantino  nel  nostro  Agiografia  e  santità  cit.. 
pp.  246-262. 

'''^  Cfr.  CONSTANTINI  URBEVETANI  Legenda  s.  Dominici  cit..  vjvî  48-49.  pp.  319-21  (ma  già 
in  Acta  Thol.  §  23,  p.  186,  e  poi  ripreso  anche  in  Stephanus  DE  BORBONA.  Tractatus  de  diver- 
sis  materiis  praedicabilibus,  I,  V,  27,  ed.  A.  LECOY  DE  LA  MARCHE,  Anecdotes  historiques,  lé- 
gendes et  apologues  [...]  d'Etienne  de  Bourbon  [...].  Paris  1877,  pp.  34-35):  per  tutto  l'episodio, 
specie  nei  suoi  risvolti  esemplari  di  luogo  di  incontro/scontro  fra  modalità  espressivo-rappresen- 
tative  della  cultura  folklorica  e  della  cultura  clericale,  si  rinvia  alTesemplare  studio  di  J.-Cl.. 
Schmitt,  La  parola  addomesticata.  San  Domenico,  il  gatto  e  le  donne  di  FanJeiuLW  «Quaderni 
storici»  n°  41,  XIV/2  (1979),  pp.  416-439.  ora  in  ID..  Religione,  folklore  e  società  nell'Occidente 
medievale,  Roma-Bàri  1988,  pp.  124-150. 
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chiameremo  alcuni  nodi  cruciali:  canonizzazione  di  san  Pietro  martire  e  radicaliz- 
zazione  della  lotta  inquisitoriale  contro  gli  eretici  sotto  Innocenzo  IV),  non  solo  la- 
scerà agevolmente  il  suo  segno  in  tutte  le  successive  ricognizioni  più  o  meno  uffi- 
ciali della  biografia  del  santo  (Humbert  de  Romans,  Iacopo  da  Varazze,  Teodorico 
d' Apolda'''^),  ma  troverà  nella  Vita  sancii  Dominici  di  Bernard  Gui,  ai  primi  del 
Trecento,  una  definitiva,  esplicita  consacrazione.  L'episodio  fa  parte  della  seconda 
sezione  della  leggenda  di  Costantino,  di  carattere  sistematico,  dove,  parzialmente 
seguendo  lo  schema  paolino  della  gerarchia  dei  carismi  dello  Spirito  Santo,  si  nar- 
rano, fra  l'altro,  una  serie  di  exempla  atti  a  mostrare  la  virtus  profetica  del  santo.  In 
questo  caso  si  tratta  del  provvidenziale  intervento  intercessorio  di  Domenico  presso 
gli  «officiales  curie»  affinché  liberassero,  e  salvassero  così  dalla  pena  del  rogo  cui 
era  stato  destinato  assieme  a  un  gruppo  di  eretici  catturati  «et  per  eum  convictos», 
un  certo  Raimondo  de  Grossi,  nel  quale  il  santo  avrebbe  scorto  profeticamente  un 
autentico  «bonus  homo  et  sanctus»,  futuro  zelatore  d'anime  rivestito  del  suo  stesso 
abito'^'^.  La  rigorosa  verifica  filologica  del  grado  di  verosimiglianza  del  racconto  di 
Costantino  (sappiamo  in  effetti  che  quel  Raimondo  nel  1236  si  convertì  clamoro- 
samente dall'eresia  determinando  con  ciò  una  svolta  cruciale  nell'azione  repressiva 
dQÌV Inqitisitio  tolosana'-^^\  benché  sia  solo  verosimile  che  egli  morisse  con  l'abito 
domenicano),  e  la  correlativa,  scontata  smentita  di  chi,  ancora  trent'anni  or  sono, 
pensò  bene  di  scorgere  mW  exemplum  leggendario  una  ben  strana  conferma  dello 
«zèle  précocément  inquisitorial  de  frère  Dominique »'-^i,  non  esauriscono  però,  e 


'38  Cfr.  HUMBERTI  DE  ROMANIS  Legenda  s.  Dominici  cit.,  §  53,  p.  410;  lACOBI  A  VO- 
RAGINE Legenda  aurea  cit.,  p.  475;  THEODORICI  DE  APPOLDIA  Li  bel  lus  de  vita  et  miraculis  b. 
Dominici  [BHL  2226],  IV,  54,  ed.  G.  CUYPER  in  Acta  SS.  Augusti  I,  Antverpiae  1733,  p.  573  F. 

139  Cfr.  CONSTANTINI  URBEVETANI  Lé-g^/zJ^  s.  Dominici.  §  51,  pp.  321-22:  «Predicante 
aliquando  viro  Dei  Dominico  in  partibus  Tolosanis,  contigit  quosdam  hereticos  captos  et  per  eum 
convictos.  cum  redire  nollent  ad  fidem  catholicam,  tradi  iudicio  seculari.  Cumque  incendio  es- 
sent  deputati,  aspiciens  inter  alios  quendam  Raymundum,  de  Grossi  nomine,  ac  si  aliquem  in  eo 
divine  predestinationis  radium  fuisset  intuitus:  "Istum",  inquit  officialibus  curie,  "reservate,  nec 
aliquomodo  cum  ceteris  comburatur"'.  Conversusque  ad  eum  blandeque  alloquens:  "Scio",  inquit, 
"fili  mi,  scio,  quod  adhuc  licet  tarde  bonus  homo  eris  et  sanctus".  Res  stupenda  ed  digne  com- 
mendanda  memorie;  dimissus  namque  per  annos  fere  viginti  in  heretica  eccitate  permansit,  tan- 
dem vero  Dei  gratia  illustratus  relictis  tenebris  ad  lumen  venit,  frater  etiam  Predicator  effectus,  in 
eodem  ordine  vitam  suam  et  laudabiliter  duxit  et  féliciter  consummavit.».  E  assai  fine  l'osserva- 
zione del  Tugwell  secondo  cui  l'uso  dell'espressione  «bonus  homo»  da  parte  di  Domenico, 
'tecnica',  com'è  noto,  nell'autodesignazione  dei  catari  («buoni  cristiani»),  potrebbe  conferire  al- 
l'episodio una  certa  verosimiglianza  psicologica  e  ambientale,  dal  momento  che  esse  non  potreb- 
bero che  esprimere  un'attitudine  propria  del  santo  e  ormai  estranea  a  Costantino  e  ai  suoi  infor- 
matori francesi  coevi:  Domenico,  coerente  alla  sua  tattica  suasoria,  avrebbe  in  sostanza  voluto 
dire  a  Raimondo  che  un  giorno  sarebbe  diventato  realmente  quel  bonus  homo  che  ora  millantava 
di  essere  (cfr.  TUGWELL,  «Introduction»  cit.,  p.  195). 

''''^  Cfr.  DOSSAT,  Les  crises  de  l'Inquisition  cit.,  p.  136;  Prêcheurs,  pp.  49-50;  acute  pun- 
tualizzazioni ora  in  TUGWELL,  «Introduction»  cit.,  pp.  193-94. 

THOUZELLIER,  Catharisme  et  Valdéisme  cit.,  p.  251,  ma  v.  anche  la  p.  VII  dell'«Avant- 
prop()s>^  alla  rist.  1982,  contra  VlC  AIRi:,  Prêcheurs,  pp.  46-50  (v.  supra,  nota  6);  la  polemica  Vi- 
caire-Thouzellier  c  proseguita  sulle  pagine  degli  «Annales  du  Midi»,  80  (1968),  pp.  121-130 
(Thouzeilier),  1 3 1  - 1 38  (replica  di  Vicaire). 
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invero  sostanzialmente  eludono,  «l'essentiel  du  récit»,  che  non  sta,  io  credo,  se 
non  su  un  piano  retorico-parenetico  esplicito,  nella  virtij  profetica  del  santo'-^-, 
bensì  proprio  nella  specificità  dei  contenuti  di  un  inserto  la  cui  natura  leggendaria 
non  ne  inficia  l'autentico  significato.  Costantino  mirava  in  realtà  a  svolgere  una 
sottile  apologia  dell'azione  inquisitoriale  proprio  attribuendo  allo  zelo  antiereticale 
del  santo  fondatore  modalità  tecnico-operative  tipiche  dei  giudici  della  fede,  dei 
quali,  con  singolare  ma  ormai  naturale  anacronismo,  Domenico  diveniva  il  proto- 
tipo. Dell'intenzione  di  Costantino,  dell'orvietano  Costantino  -  e  altrove  ho  preso 
in  considerazione  la  possibilità  che  proprio  i  trascorsi  orvietani  dell'agiografo,  di  Ti 
a  poco  vescovo  della  città  negli  anni  del  grande  essor  del  culto  eucaristico  del  Cor- 
pus Domini  e  dei  connessi  risvolti  taumaturgici  antiereticali  e  antiebraici,  potessero 
giustificare  almeno  in  parte  il  peculiare  connotato  inquisitorio  della  Legenda 
nova^^^  -,  dell'intento  di  Costantino,  dicevo,  mi  sembra  inoltre  un'indiretta,  possi- 
bile conferma,  l'esplicitazione  esegetica  che  cinquant'anni  dopo  ne  avrebbe  fornito 
Bernard  Gui  interpolando  quello  stesso  brano  della  biografia  con  un  inciso  riferito 
a  Domenico  che,  predicando  nel  Tolosano,  «esercitava  l'ufficio  di  inquisizione  che 
gli  era  stato  affidato  dall'autorità  del  legato  apostolico »'-^^. 

8.  A  partire  dagli  anni  Cinquanta-Sessanta  del  Duecento,  con  la  chiusura 
della  fase  incoativa  dell'istruzione  di  una  memoria  agiografica  ufficiale  del  santo 
fondatore  -  nel  1260  fu  approvata  come  versione  definitiva,  ad  esclusione  delle 
precedenti,  la  recensione  ibrida  della  Legenda  sancii  Dominici  inclusa  nel  cosid- 
detto «Prototipo»  liturgico  promosso  e  diretto  dal  maestro  Umberto  di  Romans 

Prêcheurs,  p.  48. 

Cfr.  Canetti.  L'invenzione  delia  memoria,  cit..  pp.  421-423. 

•44  «Predicante  aliquando  viro  Dei  Dominico  et  gerente  inquisitionis  ojficium  contra  lahem 
hereticam,  auctoritate  legati  apostolice  sedis  sibi  commissum  in  partibus  tlioiosanis.  contigit 
quosdam  hereticos  captos  et  per  eum  convictos,  cum  redire  noi  lent  ad  fidem  catholicani.  tradi  iu- 
dicio  seculari»  (Bernardus  GUIDONIS  Vita  s.  Dominici  \BHL  2229].  ms.  Toulouse  481.  P 
112b-c,  cit.  in  Thouzellier,  Catharisme  et  Valdéisme,  p.  251  n.  66.  nonché,  con  qualche  im- 
precisione, in  Prêcheurs,  p.  37,  nota  4;  il  cors.  ns.  evidenzia  T interpolazione  rispetto  al  testo  di 
Costantino);  ma  cfr.  ora  TUGWELL,  «Introduction»  cit.,  pp.  193  ss. 

'45  Trattazione  e  bibliografia  sistematiche  in  CANETTI,  L'invenzione  della  memoria,  cit..  pp. 
425-439;  si  attende  ora  la  pubblicazione  della  bella  relazione  di  S.  TUGWELL.  The  Legenda  of  St 
Dominic  in  the  "Prototype"  and  Other  Mss.,  presentata  al  Convegno  Liturgie,  musique  et  culture 
au  milieu  du  XIII^  siècle.  Autour  du  Ms.  Rome,  Santa  Sabina  XIV. L.L  Prototype  de  la  liturgie 
dominicaine,  Roma,  2-4  marzo  1995  (ringrazio  TA.  per  avermi  consentito  di  utilizzare  il  testo 
dattil.).  Umberto,  o  comunque  il  compilatore  della  Legenda  nota  sotto  il  suo  nome,  si  allinea  so- 
stanzialmente al  canone  costantiniano.  Un'ulteriore,  suggestiva  testimonianza  dell'associazione 
più  o  meno  implicita  tra  santificazione  di  Domenico  e  sacralità  dell'ufficio  inquisitoriale  sembre- 
rebbe offerta  da  uno  «schema»  di  sermone  «De  translatione  corporis  beati  Dominici»  dello  stesso 
Umberto  di  Romans  (c.  1260),  recentemente  scoperto  e  edito  da  S.  Tugwell  {The  so-called 
"Encyclical"  on  the  Translations  of  St  Dominic  ascribed  to  Jordan  of  Saxony.  A  Study  in  Early 
Dominican  Hagiography,  Oxford  1987.  pp.  213-215.  con  ulteriori  integrazioni  gentilmente  se- 
gnalatemi dallo  studioso).  Umberto  sta  illustrando  le  ragioni  per  cui  «in  ista  translatione  iria  sunt 
digna  laude»:  tra  i  frutti  seguiti  a  quella  provvidenziale  iniziativa,  e  che  costituiscono  il  «terzo» 
ordine  di  quei  motivi  di  «lode»,  oltre  alle  più  consuete  motivazioni  comuni  a  tutti  i  santi  (la 


152 


LUIGI  CANETTI 


anche  le  grandi  raccolte  di  exempla  e  gli  abrégés  agiografici  (Bartolomeo  di 
Trento,  Stefano  di  Bourbon,  Gerardo  di  Frachet,  Tommaso  di  Cantimpré,  Iacopo 
da  Varazze,  etc.),  dovevano  contribuire,  in  misura  però  di  non  facile  accertamento, 
a  creare  le  basi  per  la  diffusione  a  un  piià  largo  pubblico  di  fedeli,  anche  per  il 
tramite  dei  sermoni  e  dell'iconografia,  dell'immagine  di  Domenico  persecutore 
degli  eretici.  Nel  marzo  1253  Innocenzo  iv  canonizzava  il  frate  Predicatore  Pietro 
di  Verona,  inquisitore  caduto  martire  della  fede  per  mano  degli  eretici  meno  di  un 
anno  prima  (ricordo  che  fu  la  più  rapida  canonizzazione  che  si  conosca  per  una 
santo  del  Duecento,  e  forse  in  assoluto  una  delle  piià  tempestive  di  tutti  i  tempi) '46. 
Nei  mesi  e  negli  anni  immediatamente  seguenti  l'ordine  domenicano  e  il  papato  di 
Innocenzo  iv  -  che  allora  andava  radicalizzando  gli  sforzi  e  perfezionava 
ulteriormente  gli  strumenti  giuridico-operativi  e  i  quadri  ecclesiologici  e  con- 
cettuali per  il  definitivo  sradicamento  dell'eresia'-^^  -  intensificarono  i  tentativi  di 
promozione,  a  fianco  del  culto  del  nuovo  inquisitore  beatificato,  di  quello,  ancora 
piuttosto  stagnante,  del  santo  fondatore  dell'ordine  attraverso  tutti  i  possibili  canali 
letterari,  liturgici,  iconografici  e  pastorali '4^.  L'esito,  per  noi,  ancora  una  volta, 
paradossale,  ma  allora  verosimilmente  accolto  come  cosa  ovvia  e  fors' anche  previ- 
sta e  persino  auspicata,  fu  quello  di  proiettare  nuovamente  sull'immagine  di  Do- 
menico, in  questo  caso  per  una  sorta  d'inevitabile  riflesso  agiografico  condizio- 
nato, l'ombra  di  quell'ufficio  inquisitoriale  di  cui  Pietro  era  stato  un  esemplare 
campione '49. 

Una  bella  miniatura  del  codice  9228  della  Biblioteca  Reale  di  Bruxelles,  co- 
pia quattrocentesca  realizzata  in  uno  scriptorium  non  domenicano  della  versione 
francese  di  Jehan  de  Vignay  della  Legenda  aurea  (c.  1340),  raffigura  curiosamente 
san  Domenico  in  ginocchio,  le  mani  giunte  in  preghiera,  gli  occhi  bendati  e  il  capo 


«corroboratio  fidei  Christiane»  e  la  «infidelium  conversio»),  «in  hoc  valet  ad  ordinis  sui  autenti- 
zationem,  cum  consideratur  quod  sanctus  fuit  ìlle  qui  ipsum  statuii,  et  ad  hereticorum  confusio- 
nem,  cum  attenditur  quod  sanctus  fuit  ille  qui  ipsum  statuii  contra  eos,  et  ad  fidelium  devotio- 
nem,  que  ex  hoc  magis  excitatur  ad  ordinem,  cum  cogitatur  sanctus  fuisse  qui  ipsum  instituit» 
(ed.  cit.,  p.  214,  rr.  61-65,  cors.  ns.).  Più  sfumata  invece,  come  si  è  visto,  la  riflessione  dello 
stesso  Umberto,  esegeta  delle  antiche  Costituzioni,  a  proposito  delle  motivazioni  solo  occasio- 
nalmente antiereticah  della  nascita  dell'ordine,  quali  apparirebbero,  a  suo  dire,  dal  testo  della  Le- 
genda (vedi  supra,  nota  12). 

'46  Cfr.  A.  DONDAINE,  Saint  Pierre  Martyr  Études,  AFP  XXIU  (1953),  pp.  66-162,  in  part. 
96-107;  Vl.  J.  KOUDELKA,  «Pietro  di  Verona,  s.  m.»,  in  Bibliotheca  Sanctorum,  X,  Roma  1968, 
coli.  746-754  (sez.  «Iconografia»,  coli.  754-762,  a  c.  di  A.  SlLLI);  G.  G.  MERLO,  Pietro  di  Ve- 
rona -  S.  Pietro  martire.  Difficoltà  e  proposte  per  lo  studio  di  un  inquisitore  beatificato,  in  S. 
BOESCH  Gajano,  L.  Sebastiani  (a  cura  di).  Culto  dei  santi,  istituzioni  e  classi  sociali  in  età 
preindustriale,  L'Aquila-Roma  1984,  pp.  471-488;  A.  MELLONI,  Innocenzo  IV.  La  concezione  e 
l'esperienza  della  cristianità  come  «  regimen  unius  personae»,  Genova  1990  («Testi  e  ricerche  di 
scienze  religiose»,  n.s.,  4),  pp.  234-240. 

'47  Cf  r.  TH()UZI:llier,  La  repressione  cit.,  pp.  433-442;  MlCCX)LI,  La  storia  reliosa  cil.,  pp. 
723-732;  MI-:lL0NI,  Innocenzo  IV  ài.,  pp.  197-212. 

'4«  Cfr.  CANI':r'n,  L'invenzione  della  memoria,  cit.,  pp.  399-402,  439-444  e  note  relative, 
per  la  presentazione  delle  fonti. 

'4'^  Cfr.  11).,  Da  san  Domenico  alle  ^'Vitae  fratrum»  cit.  (v.  supra,  nota  2).  pp.  166-167. 
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aureolato,  mentre  sta  per  essere  decapitato  da  un  eretico  albigese'^f^.  Come  spiegare 
una  simile,  inopinata  scelta  iconografica,  che  nessuna  fonte  letteraria  sembrerebbe 
poter  giustificare  in  maniera  esplicita?  Che  la  miniatura  simboleggi  le  minacce  e 
gli  agguati  degli  eretici  e  il  corrispettivo  desiderio  di  un  martirio  da  parte  del  santo, 
temi  già  attestati  a  partire  dal  Libellas  di  Giordano,  mi  pare  poco  probabile,  dal 
momento  che  l'unica  descrizione  esplicita  dei  supplizi  auspicati  da  Domenico  si 
riferiva,  come  si  è  visto,  a  ben  più  atroci  operazioni  di  progressivo  squartamento'-'''. 
E  stato  però  notato  come  nella  più  antica  versione  francese  della  vita  del  santo  (c. 
1260),  Domenico  menzioni,  tra  quei  supplizi,  anche  il  taglio  della  testa''^-;  d'altra 
parte,  considerando  il  carattere  tardivo  del  manoscritto,  e  il  fatto  che  esso  contenga 
altre  undici  scene  di  decollazione,  si  è  infine  supposto  che  la  miniatura  di  san  Do- 
menico si  possa  giustificare  con  la  predilezione  dell'artista  per  scene  di  questo  tipo, 
salva  la  possibilità,  sinora  però  indimostrata,  di  un'ascendenza  da  un  modello  ico- 
nografico omologo'53.  Ma  perché  escludere  l'ipotesi  più  semplice  e  verosimile,  e 
cioè  che  il  miniaturista  avesse  confuso,  e  significativamente  confuso,  la  morte  di 
Domenico  con  il  martirio  di  Pietro  da  Verona?  Che  egli  abbia  raffigurato  un'im- 
probabile scimitarra  orientale  -  peraltro  il  carattere  orientaleggiante  è  tipico  nell'i- 
conografia tardomedievale  degli  eretici  -  anziché  un  pugnale  o  una  mannaia,  come 
vorrebbe  la  leggenda  di  san  Pietro  martire,  non  mi  pare  dopotutto  un'obiezione  di 
grande  rilievo,  mentre  semmai  induce  qualche  perplessità  il  fatto  che  l'inquisitore 
domenicano  fosse  caduto  durante  un  agguato'^-^. 


Cfr.  W.  F.  Manning,  Three  Curious  Miniatures  of  Saint  Dominic.  AFP  XXXVIII 
(1968),  pp.  43-46.  Fatta  eccezione  per  il  notissimo  e  raffiguratissimo  miracolo  del  libro  di  Fanje- 
aux/Montréal,  il  tema  «Domenico  e  gli  eretici»,  così  come,  più  in  generale,  quello  di  Domenico 
neiratto  di  predicare,  è  poco  attestato  nell'iconografia  due/trecentesca:  maggior  fortuna  icono- 
grafica conobbero  invece  i  miracoli  'pratico-transitivi'  di  guarigione  e  resurrezione,  e  quelli  di 
natura  'riflessiva'  (cfr.  J.  L.  DÉROUET,  Les  possibilités  d'interprétation  sémiologique  des  textes 
hagiographiques.  «Révue  d'histoire  de  l'église  de  France»,  62  [1976],  pp.  153-162).  in  senso 
apologetico-istituzionale  (sogno  di  Innocenzo  III;  visione  dei  ss.  apostoli  Pietro  e  Paolo,  etc.): 
forse  anche  perché  la  tematica  specificamente  antiereticale  venne  sempre  più  associata,  dopo  il 
1253,  a  san  Pietro  martire.  Grandissima  invece  fu  la  fortuna  del  motivo  di  Domenico  orante,  coe- 
rentemente all'immagine  di  perfezione  'regolare'  della  sua  santità  canonizzatata.  come  altrove  ho 
potuto  evidenziare  (v.  supra,  note  115-116;  cfr.  D.  ITURGAIZ,  Iconografìa  de  Santo  Domingo  de 
Guzman,  «Archivo  Dominicano»,  12  [1991  j,  pp.  5-125:  studio  rilevante  anche  dal  punto  di  vista 
metodologico;  J.-CL.  SCHMITT,  La  raison  des  gestes  dans  l'Occident  médiéval.  Paris  1990.  pp. 
309-315;  L.  BOYLE,  'The  Ways  of  Prayer  of  St  Dominic".  Notes  on  ms.  Rossi  3  in  the  Vatican 
Library,  AFP  LXW  [1994],  pp.  5-17).  Sull'iconografia  di  san  Domenico  rinvio,  anche  per  ulte- 
riori approfondimenti  monografici,  alle  tre  'voci'  enciclopediche  di  M.C.  Cellf.TTI,  in  Bi- 
bliotheca  Sanctorum,  IV,  Roma  1964,  coli.  729-34;  I.  FRANK,  in  Lexikon  der  Christlichen  Iko- 
nographie,  VI,  Rom-Freiburg-Basel-Wien  1974,  coli.  72-79;  e  S.  ROMANO,  in  Enciclopedia  del- 
l'Arte Medievale,  V,  Roma  1994,  pp.  701-705. 
'5'  V.  supra,  §  5  e  nota  121. 

'52  Manning,  Three  Curious  Miniatures  cit..  p.  44  (\  .  anche  iD..  Les  vies  médiévales  de 
Saint  Dominique  en  Langue  vulgaire,  in  Saint  Dominique  en  Luiigucdoc  cit.  \CF.  I,  19661.  pp. 
48-68,  in  part.  63  ss.). 

153  Ibid.,  p.  45. 

^^"^  Ibid.,  p.  44. 
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È  infine  molto  seducente,  benché,  anche  in  tal  caso,  non  se  ne  possa  ricavare 
pili  che  una  suggestione,  peraltro  molto  indicativa  di  un  orientamento  comunque 
innegabilmente  documentato  nella  sua  sostanza,  ravvisare  nelle  icastiche  risposte 
dei  popolani  bolognesi  del  primo  Trecento  sottoposti  al  fuoco  di  fila  delle  domande 
degli  sbigottiti  inquisitori  che  li  vedevano  scettici  e  perfino  irridenti  sulla  santità  di 
Pietro  martire,  giungendo  ad  affermare  «quod  fratres  Predicatores  cum  Sancto 
Dominico  essent  digni  comburri  una  sorta  di  conferma  a  posteriori  del  fatto 
che  la  scarsa  fortuna  popolare  del  culto  di  san  Domenico  dipendesse  anche,  in 
buona  misura,  dalla  sua  associazione,  a  quel  tempo  ormai  largamente  acquisita,  con 
l'esecrato  ufficio  inquisitoriale'^ó,  E  un  indizio  che  pare  comunque  in  tanto  più  si- 
gnificativo in  quanto  unica  voce  pervenuta  di  chi  avrebbe  potuto  confermare  o 
meno  l'opportunità  pastorale  di  ben  collaudate  strategie  cultuali. 

9.  Che  a  quel  punto  le  cose  fossero  state  piegate  in  quel  senso  proprio  e  so- 
prattutto dai  frati  lo  dimostra,  ancora  una  volta,  a  chiusura  del  nostro  dossier,  quan- 
to narra  verso  il  1280  il  frate  provenzale  Stefano  di  Salanhac  nel  suo  trattato,  poi 
rivisto  da  Bernard  Gui,  celebrativo  delle  quattro  glorie  dell'ordine  domenicano, 
prima  fra  esse,  ovviamente,  lo  «strenuo  duce»  Domenico '57.  Narra  frate  Stefano, 


'5''  Cfr.  Acta  S.  Ojficii  Bononie  ab  anno  1291  usque  ad  annum  1310,  a  cura  di  L.  PAGLINI  e 
R.  ORIOLI,  I-II,  Roma  1982  («Fonti  per  la  storia  d'Italia»,  106),  n°  364,  p.  234,  n°  426,  pp.  256- 
57  (san  Pietro  martire);  n°  26,  p.  54,  n°  37,  p.  66,  n°  568,  p.  31 1  (da  cui  ho  tratto  la  citazione:  ma 
resta  il  dubbio,  in  effetti,  che  quel  «Sanctus  Dominicus»  potesse  riferirsi  non  al  santo  ma  alla 
chiesa  dei  frati  a  lui  dedicata),  n°  575,  p.  329  (questo  gruppo  di  deposizioni  relative  ai  frati  e  a 
san  Domenico  riporta  le  dichiarazioni  della  merciaia  Saviobona,  che  avrebbe  espresso  il  suo  au- 
spicio incendiario  «clamando  alta  voce  contra  populum»  (p.  54).  Si  vedano,  a  questo  proposito, 
E.  DUPRÉ  THESEIDER,  L'eresia  a  Bologna  ai  tempi  di  Dante  [1958J,  in  ID.,  Mondo  cittadino  e 
movimenti  ereticali  nel  Medioevo,  saggi  a  cura  di  A.  Vasina,  Bologna  1978,  pp.  261-315,  in 
part.  291  ss.;  L.  PAGLINI,  L'eresia  a  Bologna  fra  XIII  e  XIV  secolo,  I.  L'eresia  catara  alla  fine 
del  Duecento,  Roma  1975  («Studi  storici»,  93-96),  pp.  35-37;  ID.,  Gli  Ordini  Mendicanti  e  l'In- 
quisizione. Il  "comportamento"  degli  eretici  e  il  giudizio  sui  frati,  «Mélanges  de  l'École 
française  de  Rome.  Moyen  âge  -  Temps  modernes»  LXXXIX,  2  (1977),  pp.  695-709,  in  part.  706 
ss.;  Merlo,  Pietro  di  Verona  cit.,  pp.  479-481;  MARIANO  D'ALATRI,  Eretici  e  inquisitori  cit., 
pp.  35-36. 

Sui  modi  e  i  livelli  di  resistenza  al  culto  di  san  Domenico  rinvio  a  CANETTI,  L'inven- 
zione della  memoria,  cit.,  pp.  108-1 17. 

STEPHANUS  de  SALANIACO  et  BERNARDUS  GUIDONIS,  De  quatuor  in  quitus  Deus 
Praedicatorum  Ordinem  insignivit,  ed.  Th.  Kaeppeli  O.P.,  Romae  1949  {MOPH,  XXII);  cfr.  B. 
Altaner,  Der  hi.  Dominikus.  Untersuchungen  und  Texte,  Breslau  1922,  pp.  158-165,  sulla 
«historische  Bedeutung»  dei  primi  due  capitoli  del  traUato,  dovuti  in  larga  parte  a  Stefano  (e 
quasi  certamente  a  Stefano  è  da  attribuirsi  il  racconto  che  stiamo  per  riferire  sui  primordi  dell'In- 
quisizione lolosana:  cfr.  KAEPPELI,  Introductio  all'ed.  cit.,  p.  XXXV);  l'opera  fu  rivista  e  comple- 
tata, specialmente  nella  HI  e  IV  parte  (veri  e  propri  elenchi  ragionati  de  viris  e  de  rebus  illustri- 
bus  pertinenti  alla  storia  dell'ordine  domenicano)  da  Bernard  Gui  tra  il  1304  e  il  1314  (cfr. 
Kahiwli,  ibid.,  pp.  XXIN-XXIV,  xxiX-XXXili).  Stefano  fu  priore  del  convento  di  Limoges  dal 
1250  al  1259  e  poi,  ancora,  dal  1265  al  1271;  priore  a  Tolosa  dal  1259  al  1263,  morì  a  Limoges 
\'H  gennaio  1291  (cfr.  r«Explicit»,  dovuto  a  Bernard  Gui,  del  De  quatuor  in  quibus,  p.  184,  rr. 
14-15).  Quel  poco  che  sappiamo  sulla  biografia  di  Stefano  di  Salanhac  lo  si  deve  appunto  a 
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forse  sulla  base  di  una  tradizione  cresciuta  su  una  testimonianza  autoptica  dell'in- 
quisitore tolosano  Pierre  Seilhan  (Petrus  Cellani)''^^,  che  al  tempo  della  dispersione 
dei  primi  frati  per  il  mondo,  nell'anno  1217,  poco  prima  della  morte  del  conte  di 
Montfort,  Domenico,  alla  fine  di  un  sermone  tenuto  a  Prouille  di  fronte  a  un  udito- 
rio composito,  avrebbe  pronunciato  le  seguenti  espressioni: 

Multis  iam  annis  cantavi  vobis  dulciter  predicando,  obsecrando,  plorando,  sed  dicitur  in 
terra  mea  vi'lgariter:  "Ubi  non  valet  benedictio,  valeat  baculus.  Ecce  concitabimus  adver- 
sum  vos  principes  et  prelatos  qui,  heu,  convocabunt  adversus  terram  hanc  gentes  et  regna  et 
multos  in  ore  gladii  interficient,  turres  diruent,  muros  precipitabunt  et  destruent  vosque  om- 
nes,  pro  dolor,  in  servitutem  rédigent  et  sic  valebit  bagols,  idest  baculi  fortitudo.  ubi  non 
valuit  benedictio  et  dulcedo'"'  '''^. 

Al  di  là  dell'anacronismo,  peraltro  non  l'unico,  già  rilevato,  per  cui  solo  nel 
1209,  e  non  nel  1217,  si  poteva  minacciare  come  cosa  ventura  l'arrivo  dei  crociati, 
e  al  di  là  della  possibilità  che  Stefano  abbia  voluto  attribuire  a  Domenico  le  parole 
che  Pierre  des  Vaux-de-Cernay  riferisce  come  pronunciate  nel  1206/1207  dal  ve- 
scovo Berengario  di  Carcassonne '^o,  o  addirittura  le  confonda  con  le  minacciose 
invettive  che,  secondo  Giordano  di  Sassonia,  Diego,  preso  atto  dello  scacco  della 
missione,  avrebbe  proferito  alla  vigilia  della  crociata'^',  quelle  espressioni  non  pos- 
sono in  alcun  modo  dimostrare  «il  loro  autore  solidale  con  i  vescovi  e  il  papa  che 
avevano  organizzato  la  crociata.» '6-  La  lettura  del  brano  immediatamente  seguente 
porta  infatti  un'ulteriore  conferma  al  fondato  sospetto  che  Stefano,  e  dietro  di  lui 
l'inquisitore  Bernard  Gui,  intendessero  fare  di  Domenico,  e  della  sua  santità  rico- 
nosciuta, rispettivamente  il  capostipite  e  il  sovrannaturale  garante  dei  successi  del- 
l'Inquisizione nella  lotta  contro  gli  eretici.  In  questo  caso  Salanhac  sarebbe  stato 


quanto  scrisse  di  lui  Bernard  Gui  sia  nella  revisione  dell'opera,  sia.  soprattutto,  in  una  preziosa 
raccolta  erudita  di  materiali  per  la  storia  dei  conventi  della  provincia  domenicana  di  Provenza: 
cfr.  BERNARDUS  GUIDONIS,  De  fimdatione  et  prioribus  conventuum  provi  nei  a  rum  Toloscmae  et 
Provinciae  Ordinis  Praedicatorum,  ed.  P.  A.  AMARGIER,  Romae  ad  S.  Sabinae  1961  (MOPH. 
XXIV),  pp.  34-35,  37-39,  49,  51,  58,  60-62,  165. 

'58  Cfr.  SalanhaC-GUI,  De  quatuor  in  quitus,  p.  1 1.  rr.  3-4  (bibl.  ibid.,  nota  3:  \  .  anche 
MOPH,  XXIV,  pp.  58-59  =  BERNARD  GUI,  De  fundatione  cit.);  cfr.  VlCAlRE  in  CF.  1  (1966). 
pp.  159-166;  e  ora  KOLMER,  «Ad  capiendas  vulpes»  cit.,  pp.  150-162.  Nella  replica  epistolare  al 
mio  contributo  (vedi  supra,  nota  34).  il  p.  Simon  Tugwell  mi  ha  fatto  notare  che  Pierre  Seilhan, 
uno  dei  primi  frati  di  Domenico  e  tra  i  primi  e  più  feroci  inquisitori  domenicani,  non  a\  rebbe 
provato  alcun  disagio,  per  quanto  ne  sappiamo,  nell'esercizio  così  zelante  del  suo  nuovo  ufficio 
di  giudice  della  fede;  e  che  dunque,  «se  negli  anni  1230  i  domenicani  fossero  [stali]  coscienti  di 
una  divergenza  radicale  tra  la  missione  di  Domenico  e  la  missione  degli  inquisitori,  lui  l'avrebbe 
saputo  meglio  di  tutti.»  A  parte  il  fatto  che  qui  non  si  è  mai  inteso  mostrare  né  si  è  parlato  di  una 
«divergenza  radicale»  tra  quelle  missioni,  è  poi  ovvio,  proprio  in  virtù  della  nostra  interpreta- 
zione «ideologica»  dell'immagine  di  Domenico  inquisitore,  che  se  Pierre  Seilhan  fosse  stato  co- 
sciente di  una  divergenza  sarebbe  stato  tanto  più  interessato  a  tacerne... 

159  SALANHAC-GUI,  De  quatuor  in  quibus.  II,  3,  pp.  15-16. 

'60  Petri  Vallium  Sarnai  Historia  albii>ensis,  ^  99:  cfr.  HSD.  p.  276.  n.  72. 

'61  lORDANI  LibeUus,  §  33,  p.  41. 

'62  HSD,  p.  277. 
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addirittura  testimone  oculare. 

L'anno  della  canonizzazione  del  fondatore,  durante  la  prima  celebrazione 
della  vigilia  della  sua  festa  (5  agosto  1234),  il  Signore  consentì  la  scoperta  di  un 
focolaio  di  eresia  a  Tolosa.  Proprio  in  quei  frangenti,  rimarca  Stefano,  papa  Grego- 
rio aveva  affidato  a  due  frati  Predicatori  l'ufficio  di  inquisitori  contro  l'eresia^^-^ 
Appena  terminata  la  solenne  liturgia  memoriale  celebrata  dal  vescovo  domenicano 
Raimondo  di  Falgario,  successore  di  Folco,  fu  annunziato  al  prelato  che  una 
«magna  matrona»  stava  morendo  «hereticata»  circondata  da  amici,  parenti  e  per- 
fetti, vicino  alla  domus  dei  frati.  Accorso  subito  sul  luogo,  dopo  averla  condannata, 
affidò  la  donna  al  braccio  secolare:  lo  zelo  degli  «officiales  curie»  si  spinse  fino  al 
punto  di  condurla  sul  rogo  direttamente  «in  lecto  in  quo  egrotabat».  Il  presule,  te- 
mendo possibili  rimostranze,  rinunciò  al  previsto  sermone  pomeridiano  coram  po- 
pulo, ma  siccome  una  gran  folla  si  era  già  radunata  nel  luogo  previsto,  il  priore  del 
convento  domenicano,  uomo  impavido  nelle  cose  di  Dio,  propose  all'uditorio  l'e- 
segesi di  una  pericope  del  cap.  XLVIII  dtW  Ecclesiastico  {«Surrexit  Helyas  quasi 
ignis  et  verbum  illius  quasi  facula  ardebat»),  sforzandosi  comunque  di  adattare  le 
sue  parole  e  i  gesti  vieppiiì  animati  ed  incalzanti  «festo  et  sancto  ac  etiam  presenti 
negotio»'^^:  nel  nome  di  Dio  e  di  san  Domenico  ammoniva  gli  eretici  e  i  loro  fau-. 


'63  Cfr.  SalanhaC-Gui,  De  quatuor  in  quitus,  II,  4,  pp.  16-18. 

«Cumque  post  nonam  quasi  infinitus  populis  convenisset,  ex  improviso  surrexit  prior 
fratrum  Predicatorum,  fr.  Poncius  de  sancto  Egidio,  vir  religiosus  et  in  hiis  que  Dei  sunt  animo- 
sus,  proponens  illud  Ecclesiastici  XLVill:  "Surrexit  Helyas  quasi  ignis  et  verbum  illius  quasi  fa- 
cula ardebat"  [cfr.  Eccli.  XLVIII,  1]  et  adaptans  festo  et  sancto  ac  etiam  presenti  negotio  verba 
sua.  in  fine  convertit  se  nutu  et  gestu  ad  orientem  et  occidentem,  ad  aquilonem  et  ad  meridiem, 
quanta  voce  poterat  contra  quamlibet  partem  clamans»  (ibid.,  p.  17,  r.  16  ss.).  Il  riferimento  al- 
l'ardore dell'eloquenza  profetica  di  Elia  ebbe  grande  fortuna  in  ambito  agiografico  (e  special- 
mente nell'agiografia  monastica,  dove  il  profeta  divenne  paradigma  della  vocazione  'desertica' 
del  propositum  monastico)  già  a  partire  dai  testi  archetipali  del  genere  letterario  (per  questa  tema- 
tica mi  permetto  di  rinviare  a  L.  CANETTI,  «Gloriosa  Civitas».  Culto  dei  santi  e  società  cittadina 
a  Piacenza  nel  Medioevo,  Bologna  1993,  pp.  204-205);  per  san  Domenico  come  nuovo  Elia  cfr. 
già  Petri  FERRANDI  Legenda  s.  Dominici,  §  3  («Verba  quidem  eius  ardebant  ut  facule,  quia  in 
spirilu  venerat  et  virtute  Helye.»),  ed.  VanOrtroy,  p.  56,  rr.  12-14  =  ed.  LAURENT,  p.  21 1;  cfr. 
inoltre  CONSTANTINI  URBEVETANI  Legenda  s.  Dominici,  §  6,  ed.  SCHEEBEN,  p.  289,  dove  l'im- 
magine di  Domenico  novello  Elia  viene  addotta  a  spiegazione  della  celebre  «visio»  in  cui  alla 
«madrina»  fu  mostrato  il  piccolo  Domenico  che  illuminava  il  mondo  con  la  luce  di  una  stella  in- 
castonata sulla  sua  fronte  («O  conveniens  bine  inde  presagium,  ardens  facula,  stella  micans,  ut  in 
uno  quidem  veteris  pagine  zelatori  Elie  videlicet,  de  quo  scriptum  est:  Surrexit  Elias  quasi 
i^nis»).  Il  Sermo  (IX)  de  sancto  Dominico  di  PELAGIO  LUSITANO,  redatto  probabilmente  intorno 
al  1240  (cfr.  TUGWELL,  The  so-called  "Encyclical"  cit.,  pp.  60-61,  62-63,  edito  ibid.,  pp.  205- 
207),  sviluppando  proprio  il  thema  di  Eccli.  XLVIII,  1,  si  articola  tutto  sul  confronto  tra  gli  attri- 
buti del  profeta  Elia  e  quelli  di  san  Domenico.  Secondo  il  predicatore  iberico,  infatti,  sono  quat- 
tro le  ragioni  fondamentali  per  cui  l'espressione  biblica  «Surexit  Helias  quasi  ignis...»  si  addice 
in  particolare  a  s.  Domenico:  1)  «propter  vite  mundiciam»,  cioè  il  «decus  verginitatis»  di  san 
Domenico,  dimostrato  anche  dalla  fragranza  che  promanò  dalla  tomba  durante  la  traslazione  del 
1233  di  cui  Pelagio  fu  testimone  oculare  e  olfattivo  (ed.  cit.,  p.  205,  rr.  21-29);  2)  «propter  mira- 
culorum  gratiam»,  giacche  anche  Domenico,  secondo  le  Legendae  ufficiali,  compì  due  volte  il 
prodigioso  miracolo  della  resurrezione  (p.  206,  rr.  30-50);  3)  «propter  fervorem  sanctc  predica- 
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tori  a  desistere  dal  loro  errore,  scongiurando  i  fedeli  cattolici  affinché  senza  alcun 
timore  recassero  testimonianza  alla  verità.  «Dio  mi  è  testimone»  -  dichiarò  infine  il 
predicatore,  riprendendo  improvvisamente  il  ritmo  incalzante  della  sua  parenesi 
profetica  -:  «nel  giro  di  sette  giorni  molti  si  presenteranno  e  grazie  ad  essi  sarà 
spianata  la  strada  all'opera  salvifica  degli  inquisitori »'^-\  Molti  allora  abiurarono 
l'eresia  e  confessando  le  proprie  colpe  ritornarono  all'unità  della  Chiesa,  promet- 
tendo di  purificarsi  nei  tempi  e  nei  m^odi  opportuni 

Mi  pare  veramente  singolare,  e  proprio  considerandone  la  trasfigurazione  no- 
stalgico-celebrativa in  cui  la  proietta  il  narratore,  l'associazione  evidente  tra  prima 
celebrazione  della  festa  di  san  Domenico  e  quella  che  doveva  essere  stata  una  delle 
prime  azioni  repressive  della  nuova  inquisizione  tolosana,  rievocata  nei  toni  propri 
di  un  evento  prodigioso  a  sfondo  apocalittico.  Un'associazione  che  Stefano  enun- 
cia, si  badi,  non  sul  piano  simbolico,  ma  nei  termini  espliciti  di  una  rigorosa  ed  og- 
gettiva verità  confermata  dalla  sua  testimonianza  autoptica.  anche  se  poi  sembra 
sottolineare  con  un'enfasi  compiaciuta  che  assume  per  noi  i  toni  di  una  sinistra 
parodia  («et  hilariter  combusserunt»),  la  relazione  metaforica,  direi  quasi  tipolo- 
gica, tra  il  fuoco  della  parola  prédicatrice  di  Elia/Domenico  e  il  fuoco  purificatore 
del  rogo  degli  eretici.  Si  ha  quasi  l'impressione  che  il  carattere  forte  del  tempo  fe- 
stivo si  fosse  manifestato,  proprio  nel  giorno  anniversario  di  un  santo  celebrato  an- 
che come  grande  persequiitor  hereticonim,  in  una  particolare  virtus  sacrale  attri- 
buita al  predicatore  in  grazia  del  celeste  patrocinio  di  san  Domenico,  una  viniis 
partecipe  della  discretio  spiritiiiim  dei  profeti  vetero-testamentari  (non  è  casuale  il 
riferimento  a  Elia),  e  che  nei  viri  Dei  si  esprimeva,  com'è  noto,  nella  capacità  di 
discernere  le  colpe,  in  questo  caso  la  colpa  ritenuta  piìj  lesiva  dell'ordinamento  so- 
ciale e  sacrale.  L'effetto  di  tutto  ciò  -  anche  al  di  là.  s'intende,  della  consapevo- 
lezza del  narratore  -  si  configura,  inesorabilmente,  come  una  sorta  di  reciproco  in- 
veramento  tra  santità  di  Domenico  e  ufficio  inquisitoriale:  se  quella  riverbera  i  suoi 
chiari  fulgori  sopra  una  missio  di  cui  non  è  agevole  portare  il  fardello,  questo,  per 
contro,  proietta  le  sue  ombre  sinistre  sull'immagine  di  un  santo  che  in  vita  aveva 
sempre  impugnato  con  coraggio  ed  estrema  coerenza  le  armi  pacifiche  della  per- 
suasione e  della  esemplarità  evangelica. 


tionis»  (p.  206,  rr.  51-54);  4)  «propter  zelum  fidei  contra  inimicos  Christiane  religionis»:  come 
Elia  nell'Antico,  così  Domenico  «in  novo  testamento  [sic]  surrexit  quando  heretica  pra\itas 
maxime  abundavit  [...]  ad  predicandum  fidei  unitatem  et  destruendum  hereticam  praviiatem»  (p. 
206,  rr.  55-66).  Si  noti  la  perfetta  congruenza  tra  questo  tipo  di  lettura  antiereticale  e  prow  iden- 
zialistico-figurale  della  santità  di  Domenico  e  quella  proposta  esemplarmente  nella  Foiìs  sapicn- 
tiae  (v.  supra,  §  4). 

«Ex  parte  Dei  et  beati  Dominici  servi  sui  diffido  ab  hac  bora  hereticos  et  credentes  et 
fautores  eorum.  [...]  Testor  Deum:  infra  septem  dies  venerunt  multi  quibus  mediantibus  aperta  est 
via  inquisitoribus  ad  abscondita  tenebrarum  et  usque  ad  vesperam  mundi  deinceps  non  claudetur. 
Qui  hec  omnia  vidit  -  soggiunge  Stefano  -  hec  scripsit.»  {ihid..  p.  18.  1-4). 

«...  Quorum  alii  heresim  abiurarunt,  alii  lapsus  suos  in  foveam  hereseos  contìtebanlur  et 
redibant  ad  ecclesie  unitatem.  alii  alios  detegebant  et  se  detecturos  tempore  congruo  promitte- 
bant...»  {ibid.,  p.  18.  4-8). 
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10.  «È  criminale  uccidere  la  vittima  perché  essa  è  sacra...  ma  la  vittima  non 
sarebbe  sacra  se  non  la  si  uccidesse».  Nell'inquietante  circolo  vizioso  da  cui  René 
Girard  muoveva  nella  sua  ricerca  sull'ambivalenza  simbolica  dell'atto  sacrificale 
come  esperienza  costitutiva  dell'economia  del  sacro '^7,  mi  piace  qui,  a  conclusione 
di  questo  studio,  vedere  iscritta,  sia  pure  in  virtù  di  una  mera  suggestione  analo- 
gica, la  sorte  davvero  singolare  di  Domenico  e,  dietro  di  lui,  l'apparente 
'paradosso'  della  peculiare  destinazione  antiereticale  dei  suo  frati.  'Vittima  emis- 
saria'  di  un  processo  storico  che,  nella  eteronomia  dei  fini  sottesa  ai  postumi  di 
ogni  destino  terreno,  doveva  fare  di  lui  ciò  che  egli  non  avrebbe  mai  pensato  di 
poter  diventare,  il  santo  perseqiiutor  hereìiconim  non  fu  un  'persecutore'  di  ere- 
tici: ma,  se  non  avesse  perseguito  gli  eretici,  non  sarebbe  probabilmente  diventato 
un  santo  e,  forse,  se  non  fosse  diventato  un  santo,  non  avrebbe  nemmeno  persegui- 
tato gli  eretici '68. 

LUIGI  CANETTI 


•67  R.  Girard,  Lei  violence  et  le  sacré,  Paris  1972,  trad.  it.  a  cura  di  O.  Fatica.  E.  Czerkl,  La 
violenza  e  il  sacro,  Milano  1980,  1992''  («Saggi»,  n.s.,  8),  p.  13. 

'68  A  chiarimento  della  citazione  di  Girard,  che  va  presa  comunque  come  una  suggestione  e 
non  già  come  adesione  ad  un  modello  esplicativo  della  cui  relatività  e  dei  cui  rischi  di  poca  fles- 
sibilità sono  ben  consapevole  (sulla  natura  del  sacrificio  si  gioca  ormai  da  un  secolo  una  delle 
partite  più  importanti,  se  non  la  più  importante,  nell'ambito  della  teorica  etno-antropologica  del 
sacro!),  desidero  precisare  quanto  segue.  La  «criminalità»  non  va  intesa  qui  nel  senso  giudiziario 
corrente,  ma  rinvia  all'eccezione  «freudiano-totemica»  di  delitto  primordiale,  fondatore  dell'or- 
dine sociale,  ripetuto  indefinitamente  nei  riti  sacrificali  e  rievocato  in  forma  sempre  traslata  nei 
miti  sacrificali  (cfr.  anche,  dello  stesso  GIRARD,  //  capro  espiatorio  [1982],  trad.  it.  Milano 
1987).  Così  la  intende  il  pur  durkheimiano  Girard  nella  sua  teoria  -  della  quale  peraltro  non  con- 
divido affatto  i  troppi  corollari  esplicativi  -  del  mito/rito  del  «capro  espiatorio»  quale  atto 
"criminale"  e  "cultuale'  istitutivo  dell'economia  del  sacro:  la  vittima  sacrificale,  una  volta  uccisa, 
diviene  potente  (=  sacralizzata),  e  dunque  passibile  di  un  culto  pubblico,  proprio  in  quanto  la  sua 
immaginaria  dynamis  negativa  diviene  l'oggetto  del  transfert  collettivo  (meccanismo  del  «bouc 
émissaire»)  che  proietta  su  di  essa  le  cause  immediate  della  crisi  sociale  che  per  risolversi  esige, 
appunto,  il  sacrificio  espiatorio.  I  «crimini  nascosti»  della  vittima  sono  ovviamente  sempre  iden- 
tificati, sul  piano  ideologico  che  è  già  proprio  del  mito  sacrificale,  con  gli  atti  e  con  gli  attributi 
psico-fisici  più  lesivi  dell'ordinamento  sociale  e  del  corrispettivo  codice  morale  di  una  cultura 
(parricidi,  matricidi,  incesti,  anomalie  psico-fisiche,  etc.).  È  ovvio  che  con  questa  citazione  non  si 
intende  affatto  aduggiare  l'idea  che  Domenico  sia  stato  la  vittima  di  un  qualche  processo  perse- 
cutorio reale,  ma  utilizzare  semplicemente  una  metafora  che  mi  era  parsa  particolarmente  sugge- 
stiva a  sostegno  dell'idea,  qui  sviluppata,  che  l'immagine  "persecutoria'  di  Domenico  fosse  stata 
soprattutto  il  frutto  postumo  ùcW  invent  io  papale  e  domenicana'  della  santità  del  canonico  di 
Osma. 


La  controversia  antiereticale  in  alcuni 
sermoni  domenicani  del  Duecento 


Dopo  l'impulso  dato  dal  papato  alla  predicazione  con  il  canone  10  del  IV 
Concilio  lateranense,  i  frati  mendicanti  vennero  a  rivestire  un  ruolo  crescente  dap- 
prima come  ausiliari  ammessi  accanto  al  clero  in  cura  d'anime,  poi  sempre  di  piìj 
come  sostituti  appoggiati  dai  privilegi  papali.  A  monte  di  questo  fenomeno  era  la 
ricerca  di  un  valido  e  capillare  mezzo  di  evangelizzazione  e  di  invito  alla  penitenza, 
ma  anche  di  difesa  dall'eresia.  La  precocissima  canonizzazione  di  Pietro  martire 
nel  1253,  ad  un  anno  appena  dalla  sua  morte,  oltre  ad  offrire  un  "modello  di 
redenzione"',  faceva  di  fatto  di  un  domenicano  il  martire  della  lotta  contro  l'eresia 
e  riconosceva  ancora  una  volta  al  suo  ordine  una  parte  fondamentale  in  questo 
compito.  I  domenicani  furono  seguiti  dagli  altri  ordini,  sicché  la  preoccupazione 
antiereticale  divenne  il  filo  rosso  di  tutta  la  predicazione  duecentesca:  dai  veloci 
accenni  del  domenicano  Ambrogio  Sansedoni  (la  sua  raccolta  di  sermoni  è  databile 
agli  anni  1273-1287)-  per  il  quale  «hodie  plus  posset  pervertere  unus  ereticus  si 
posset  palam  predicare  quam  multi  predicatores»\  ai  riferimenti  più  consistenti  che 
coinvolgevano  importanti  questioni  dottrinali  al  fine  di  difendere  il  dogma  orto- 
dosso contro  le  deviazioni  ereticali.  La  costante  presenza  di  una  preoccupazione 
antiereticale  percorreva  anche  gli  strumenti  di  cui  i  predicatori  si  servivano  e  la  cui 
produzione  conobbe  un'accelerazione  assai  rilevante  dopo  il  terzo  decennio  del 
Duecento.  L'obiettivo  di  questo  sforzo  sostenuto  da  singoli  intellettuali  o.  piiì 
spesso,  da  interi  ordini  era  di  offrire  alla  predicazione  un  vasto  bagaglio  di  stru- 
menti ai  quali  appoggiarsi  per  una  veloce  redazione  del  sermone.  Tali  furono,  ad 
esempio,  le  Postille  all'antico  e  al  nuovo  Testamento  compilate  dai  domenicani  di 
Parigi  sotto  la  guida  di  Ugo  di  St-Cher  a  partire  dagli  anni  Trenta  del  Duecento:  ta- 
lora raccogliendo  una  tradizione  antica  risalente  ai  primi  padri,  talora  riferendosi 
invece  ad  eresie  piià  recenti,  l'esegesi  vi  assume  spesso  un'esplicita  valenza  antie- 
reticale. 


'  G.G.  Merlo,  Eretici  ed  eresie  medievali,  Bologna  1989,  p.  90. 

-  C.  Delcorno.  Lei  predicazione  nell'età  comunale,  Firenze  1974.  p.  27;  Th.  KaEPPELI.  Le 
prediche  del  B.  Ambrogio  Sansedoni  da  Siena.  «Archi\  um  Fratriim  Praedicatorum».  38  (  1968). 
pp.  5-12. 

Siena,  Biblioteca  Comunale.  T  IV  7.  ft".  15v.  46v. 
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Una  forte  esigenza,  dunque,  di  oppugnazione  che,  per  il  significato  onnicom- 
prensivo che  l'eresia  venne  ad  assumere  nel  corso  del  Duecento^,  doveva  perciò 
passare  attraverso  tutti  i  livelli  della  comunicazione.  Ma  in  che  modo  la  confuta- 
zione dell'eresia  trovava  poi  spazio  nel  sermone?  È  lecito  porsi  questo  interroga- 
tivo, visto  che  Umberto  di  Romans,  maestro  generale  dell'ordine  domenicano,  nel 
suo  manuale  De  eniditione  praedicatorum  sosteneva  una  predicazione  che  consi- 
stesse nel  volgarizzamento  della  Scrittura  presso  gli  strati  non  letterati  della  popo- 
lazione e  non  nell'esposizione  al  popolo  della  dottrina  acquisita  negli  studia  gene- 
ralicP.  E,  con  lui,  anche  le  arìes  praedicahdi  avrebbero  a  più  riprese  sostenuto  la 
stessa  necessità.  Dov'era  allora  lo  spazio,  nella  predica,  per  la  confutazione  dell'e- 
resia? E,  se  c'era,  in  che  forma? 

Nel  tentativo  di  offrire  una  traccia  per  rispondere  a  questi  interrogativi,  pre- 
senteremo qui  due  domenicani  tra  loro  contemporanei  perché  operanti  entrambi  nei 
primi  decenni  del  secondo  Duecento,  e  la  cui  opera  può  descrivere  due  momenti 
distinti  e  tra  loro  complementari  della  predicazione  antiereticale. 

Il  primo,  Bartolomeo  da  Vicenza  o  -  come  sostiene  la  tradizione  locale  e 
conventuale  -  da  Breganze,  entra  nell'Ordine  negli  anni  Venti  e  probabilmente  a 
Padova:  sono  i  primi  anni  della  presenza  dei  Domenicani  nella  città  che  sarà  del 
Santo,  ma  anche  i  primi  anni  di  vita  dell'Università  e  del  loro  Studium.  Studiiim  nel 
quale  avrebbe  insegnato  anche  Alberto  Magno  proprio  sul  finire  degli  anni  Venti^. 
La  prima  notizia  certa  riguardante  Bartolomeo  viene  da  Salimbene  che  lo  ricorda  a 
Parma,  nel  1233,  frate  nel  convento  della  città  e  predicatore  carismatico  durante  la 
magna  devotio,  ma  anche  fondatore  dei  Milites  le  su  Christi,  una  forma  di  vita  nella 
quale  si  incontravano  in  modo  inedito  la  tradizione  degli  ordini  militari  e  alcuni 
aspetti  del  movimento  confraternale  delle  città  comunali  italiane:  dei  primi  conser- 
vavano il  reclutamento  dei  membri  -  i  futuri  milites  -  nelle  file  dell'aristocrazia, 
seppure  cittadina,  e  il  diritto  all'uso  delle  armi,  seppure  solo  in  difesa  della  Chiesa; 
del  secondo  mantenevano  l'abolizione  dell'obbligo  del  celibato  e  della  continenza 
e  la  regola  di  riunirsi  una  volta  al  mese.  Le  sette  bolle  pontificie  emesse  a  sostegno 
dei  Milites  lesu  Christi  tra  il  22  dicembre  1234  e  il  25  maggio  1235,  e  quindi  a 
partire  dall'anno  successivo  alla  loro  fondazione,  testimoniano  sia  la  rapidità  con 
cui  il  papato  giunse  ad  una  loro  approvazione  formale,  sia  l'eccezione  apportata  al 
canone  13  del  IV  Concilio  lateranense  che  vietava  l'introduzione  di  nuove  regole 
monastiche.  Infatti,  con  la  bolla  Quae  omnium  del  24  maggio  1235,  il  papa  ne  ap- 
provava la  regola  e  ciò  probabilmente  -  come  è  stato  più  volte  rilevato^  -  per  la 


^  L.  Paglini,  L'eresia  e  l'inquisizione.  Per  una  complessiva  riconsiderazione  del  problema, 
in  Lo  spazio  letterario  del  Medioevo,  1.  //  Medioevo  latino,  a  cura  di  G.  CAVALLO,  C.  LEO- 
NARDI, E.  Menestò,  Roma  1994,  pp.  361-405:  pp.  369-373. 

^  R.  Rusconi,  Predicatori  e  predicazione  (secoli  IX-XVIII),  \n  Storia  d'Italia.  Annali  4: 
Intellettuali  e  potere,  a  cura  di  C.  ViVANTI,  Torino  1981,  pp.  949-1035:  p.  983. 

^'  Cfr.  P.  MARANGON,  Alle  origini  dell'aristotelismo  padovano  (sec.  XII-XIII),  Padova  1977, 
pp.  36-37  (noia  58). 

G.G.  MI-:erSSEMAN,  Etudes  sur  les  anciennes  confréries  dominicaines.  IV:  Les  Milices  de 
.lésus-Christ,  -Archivum  Fratrum  Praedicatorum»,  23  (1953),  pp.  275-308:  295-303;  G.G. 
Mi:KI.O,  'Militia  ('liristi'  conw  impegno  antiereticale  (  1 179-1233),  in  'Militia  Christi'  e  crociata 
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novità  che  ai  suoi  occhi  i  Milites  e  il  loro  fondatore  esprimevano  nel  panorama  dei 
movimenti  religiosi  del  primo  Duecento.  Il  papa  si  rivolgeva  ai  milites  unitamente 
alle  loro  spose  chiamandoli //T///-é'5  e  sorores  e  ponendoli  sotto  la  protezione  della 
Santa  Sede,  ma  richiamandoli  anche  all'obbedienza  nei  confronti  delKordinario 
diocesano  che  doveva  approvare  quell"  «unus  magister  rector»  a  cui  essi  erano  sot- 
toposti per  statuto.  Il  papa  regolamentava  poi  (e  questo  con  la  bolla  Experimentis 
del  18  maggio  1235)  la  loro  formazione  religiosa,  che  veniva  affidata  al  maestro 
generale  dei  Domenicani  Giordano  di  Sassonia  e  che  doveva  avvenire  una  volta  al 
mese  alla  presenza  di  esperti  predicatori^.  È  pensabile  che  l'occasione  fosse  data 
dalla  riunione  mensile  a  cui  i  membri  erano  chiamati.  Il  fine  che  i  Milites  si  propo- 
nevano era  in  primo  luogo  la  difesa  della  fede  cattolica  «contra  omnem  sectam 
haereticae  pravitatis,  haereticos  omnes,  scilicet  Catharos,  Pauperes  de  Lugduno. 
Arnaldistas,  Speronistas  et  alios  quocumque  nomine  censeantur»'^.  Il  come  era 
spiegato  nei  punti  5  e  6  della  regola:  «se  armis  accingent  fratres  viriliter  et  potenter 
pugnantes  ad  mandatum  Ecclesiae  Romanae.  vel  si  loci  diocesanus  ac  magister  eo- 
rum  simul  hoc  vident  expedire»'^. 

Così  dunque,  privilegiando  la  repressione  rispetto  alla  conversione.  Bartolo- 
meo affrontava  i  problemi  di  una  regione  riconosciuta  più  e  piiì  volte  "a  rischio"*.  A 
questo  proposito,  tra  i  tanti  esempi  che  si  potrebbero  fare,  si  possono  ricordare  le 
brevi  osservazioni  fatte  proprio  da  Bartolomeo  e  da  un  altro  predicatore  domeni- 
cano del  Duecento,  Nicola  da  Milano,  nei  loro  sermoni.  Il  primo,  a  proposito  delle 
città  della  Lombardia  dove  «creditores.  usurarii  et  epicuri  cives  potentes  viros  qui 
comitattus  et  iurisdictiones  habent  et  prelatos  et  laicos  exterminant  et  delent.  et  po- 
stea  in  se  ipsos  convertunt  manus  suas  occidentes  et  interimentes  semet  ipsos  quia 
se  ipsos  ferre  non  valent»ii:  il  secondo,  commentando  in  un  sermone  il  quindice- 
simo versetto  del  ventiquattresimo  libro  di  Siracide  o  Ecclesiastico:  «in  civitate 
sanctificata  similiter  requievi,  non  in  civitatibus  Lombardie  in  quibus  [Sapientio] 
vidit  iniquitatem  et  contradictionem»  (f.  96rb).  Come  si  nota,  sono  riferimenti  al 
disordine  e  alla  disomogeneità  che  il  XIII  secolo  assimilò  alTeresia'-. 

La  vicenda  dei  Milites  lesti  Christi  parmensi  si  sarebbe  esaurita  nel  giro  di 
pochi  decenni,  e  comunque  prima  del  1261.  non  riuscendo  forse  essi  a  sopravvivere 
indipendentemente  dalla  presenza  del  loro  fondatore. 

Un  anno  prima  della  scomparsa  dei  Milites,  quindi  nel  1260.  si  era  compiuta 
l'ultima  tappa  della  carriera  ecclesiastica  di  Bartolorheo.  Negli  anni  precedenti  egli 
aveva  intessuto  vivi  rapporti  con  la  curia  di  Innocenzo  IV,  divenendo  dapprima 
penitenziere  e  cappellano  papale,  poi  maestro  reggente  nello  Studiiim  Curiae  du- 
rante 1" insediamento  della  curia  papale  a  Lione,  quindi  vesco\  o  della  diocesi  ci- 

nei  secoli  XI-XIII.  Atti  dell'undecima  Settimana  internazionale  di  studio  {Mendola,  28  agosto  -  l 
settembre  1989).  Milano  1992.  pp.  355-386  (Miscellanea  del  Centro  di  sludi  medievali.  XIII). 

^  Ibidem,  p.  300. 

9  Ibidem,  pp.  298-299. 

'0/^,V/^m.  pp.  299.  301. 

"  G.  CRACCO,  Religione,  Chiesa,  pietà,  in  Storia  di  Vicenza.  II:  L  'età  medievale,  a  cura  di 
G.  CRACCO.  Vicenza  1988.  pp.  359-425:  p.  410.  nota  292. 
Paglini,  L'eresia  e  l'inquisizione,  pp.  369-373. 
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priota  di  Nimosià.  Infine,  nel  1260,  il  domenicano  aveva  preso  possesso  del  seggio 
vescovile  vicentino  al  quale  era  stato  innalzato  da  Alessandro  IV  nel  1255:  il  nuovo 
incarico  aveva  molti  punti  di  contatto  con  le  vicende  appena  ricordate,  poiché  av- 
veniva contemporaneamente  all'avvio  della  crociata  papale  contro  Ezzelino Vi- 
cenza era  in  quegli  anni,  e  lo  sarebbe  stata  ancora  fino  al  1259,  sotto  il  dominio  ez- 
zeliniano  che  dal  1250  aveva  aggravato  il  proprio  peso  in  particolare  sulle  istitu- 
zioni ecclesiastiche  locali  bandendo  il  vescovo  dalla  città  e  accogliendo  invece 
quanti  fossero  stati  perseguitati  dalla  Chiesa  romana,  compresi  gli  eretici.  A  questi 
anni  risalirebbe  anche  l'arrivo  nella  città  berica  di  Viviano  Boglo,  futuro  vescovo 
cataro  della  città.  Ma  le  notizie  su  questo  personaggio  sono  incerte.  E  invece  do- 
cumentato che  nel  1254  Innocenzo  IV  intervenne  sollecitando,  da  parte  di  Barto- 
lomeo -  ancora,  peraltro,  vescovo  di  Nimosia  -  e  dell'ordinario  diocesano  esiliato  a 
Modena,  un  chiarimento  circa  le  reali  condizioni  del  monastero  benedettino 
femminile  vicentino  di  S.  Pietro,  accusato  di  pericolose  infiltrazioni  ereticali  tanto 
da  far  parlare  di  un  gruppo  di  credentium  filie  al  proprio  interno'^.  Non  si  sa  se 
l'accertamento  fu  compiuto '5,  ma  è  importante  sottolineare  l'osmosi  che  talvolta 
poteva  verificarsi  tra  comunità  religiose  e  gruppi  ereticali,  soprattutto  qualora  vi 
fosse  una  contiguità  insediativa'^.  Proprio  nella  contrada  S.  Pietro,  infatti,  la  pre- 
senza catara  era  ben  radicata  anche  a  livello  istituzionale,  con  la  sua  domus  nella 
quale  avevano  operato  o  erano  tuttora  presenti  figure  di  rilievo  come  il  vescovo  ca- 
taro Pietro  Gallo  o  l'arcivescovo  della  Marca  Geremia.  La  presenza  catara  in  città 
sembrerebbe  attestata  fino  al  1261:  proprio  in  quell'anno,  Armanno  Pungilupo  av- 
rebbe visitato  alcune  famiglie  di  catari  vicentini i^. 

L'elezione  di  Bartolomeo  assumeva  dunque  le  caratteristiche  di  una  missione 
in  partibus  infidelium,  dove  Vicenza  era  ancora  conforme  al  ritratto  datone  da 
Boncompagno  da  Signa  qualche  decennio  prima  in  un  passo  famoso  della  sua 
Rethorica  antiqua.  A  tale  contesto  il  vescovo  domenicano  si  rapportò  agendo  su 
due  fronti:  sul  piano  di  un'azione  concreta  di  repressione  dell'eresia  e  di  restitu- 
zione alla  Chiesa  locale  delle  temporalità  e  delle  giurisdizioni  espropriate  da  Ezze- 
lino (e  qui  non  è  possibile  non  vedere  la  continuità  con  la  duplice  opera  di  difesa 
della  Chiesa  di  Roma  sostenuta  dai  Milites  lesu  Christi:  «Fidem  catholicam»  e 
«Libertates  Ecclesiae...  defen[derel»);  e  sul  piano  della  conversione.  Crociata, 
dunque,  e  predicazione,  due  aspetti  di  un'unica  realtà  sempre  viva  in  Bartolomeo  e 
che  faceva  di  questo  domenicano  un  vero  prelato  innocenziano'^.  Accanto  infatti  al 
riordino  dei  beni  ecclesiastici  e  al  sostegno  nei  confronti  di  monasteri  e  conventi 


Per  la  dichiarazione  della  crociata,  cfr.  R.  MANSELLl,  Ezzelino  da  Romano  nella  politica 
italiana  del  secolo  XIII,  in  Studi  ezzeliniani,  Roma  1963,  pp.  35-79:  pp.  60-61,  64-67. 
'4  Gracco,  Religione,  Chiesa,  pietà,  p.  405  e  nota  273. 

'  •'^  P.  MARANGON,  //  pensiero  ereticale  nella  Marca  Trevigiana  e  a  Venezia  dal  1200  al 
1350,  Abano  Terme  (PD)  1984,  p.  15. 

''^  A.  Rl(]()N,  Penitenti  e  laici  devoti  fra  mondo  monastico-canonicale  e  ordini  mendicanti: 
qualche  esempio  in  area  veneta  e  mantovana,  «Ricerche  di  storia  sociale  e  religiosa»,  n.s.  17-18 
(1980).  pp.  51-73:  p.  66-67. 

1^  CkACCO,  Religione,  Chiesa,  pietà,  p.  405  e  noia  275. 

Prendo  la  delmi/ione  da  MivRLO,  'Militia  Christi'  come  impegno  antiereficale,  p.  363. 
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poveri''^,  l'opera  del  domenicano  parrebbe  essersi  compiuta  attraverso  dispute  pub- 
bliche che  avrebbero  riguardato,  tra  l'altro,  le  teorie  di  Pietro  Gallo  e  dei  suoi  se- 
guaci, e  avrebbero  contribuito  ad  eliminare  rapidamente  ogni  deviazione  (anche 
grazie  alla  capacità  probatoria  dei  miracoli  prodotti  dalla  reliquia  della  corona  di 
spine  introdotta  dal  vescovo  in  città  al  suo  rientro):  questo  se  si  considera  attendi- 
bile la  testimonianza  tardo-trecentesca  dei  Monumenta  re  liquid  rum:  «et  sic  genera- 
tio  prava  et  perversa  fugata  est  et  cunsumpta  quod  nemo  est  in  civitate  Vincentie 
qui  ei  sociare  se  audeat  aut  hereticorum  perfidiam  defendere  vel  nomen  invocare 
ipsorum2o».  E,  sempre  secondo  i  Monumenta,  solo  per  pochi  ostinati  sarebbe  stato 
acceso  il  rogo.  A  sottolineare  la  vittoria  dell'ortodossia  venne  la  costruzione  del 
convento  domenicano  di  Santa  Corona,  proprio  nel  quartiere  della  città  tradizio- 
nalmente abitato  dagli  eretici,  e  sui  resti  delle  loro  abitazioni. 

Ma  neanche  a  questo  punto  l'impegno  del  domenicano  potè  esaurirsi.  Era 
infatti  necessario  offrire  una  risposta  alle  inquietudini  presenti  nel  mondo  laico,  una 
risposta  che  fosse  evidentemente  nel  senso  dell'ortodossia  e  della  fedeltà  alla 
Chiesa  di  Roma.  Alla  milizia  armata  doveva  accompagnarsi  e  seguire  la  milizia 
della  parola:  e  di  un  grande  rilievo  dato  alla  predicazione  danno  senza  dubbio  te- 
stimonianza i  988  sermoni  tramandati  da  tre  manoscritti  giunti  fino  a  noi  e  conser- 
vati presso  la  Biblioteca  civica  Bertoliana  di  Vicenza.  I  tre  codici  furono  redatti 
probabilmente  uno  dopo  l'altro  e  negli  anni  dell'episcopato  vicentino  di  Bartolo- 
meo: quindi  nei  suoi  ultimi  anni  di  vita,  tra  il  1260  e  il  1270.  Si  tratta  di  sermoni 
dedicati,  rispettivamente,  alle  feste  di  Maria,  alle  feste  di  Cristo,  alle  domeniche 
dopo  la  Trinità.  Come  gran  parte  dei  sermoni  duecenteschi  in  latino  giunti  fino  a 
noi,  essi  occupano  l'ambiguo  spazio  tra  il  ricordo  di  una  predicazione  effettiva  e  la 
composizione  a  tavolino.  Mi  soffermerò,  in  particolare,  sui  Sermones  de  beata  Vir- 
gine-K  Di  questa  raccolta  ho  potuto  parlare  già  altrove  e  di  conseguenza  mi  limiterò 
a  ricordare  solo  gli  aspetti  indispensabili  a  comprendere  quanto  esporrò  successi- 
vamente. Si  tratta  di  127  sermoni  organizzati  intorno  alle  quattro  feste  mariane 
considerate  nella  loro  successione  cronologica,  quindi  dalla  Natività  all'Assun- 
zione, attraverso  Annunciazione  e  Purificazione.  Come  per  altre  raccolte,  tra  cui  ad 
esempio  quella  di  Giacomo  da  Vitry,  emerge  di  continuo  F  intenzione  del  predica- 
tore di  comunicare  un'esperienza  e  di  accumulare  materiali  utili  ad  altri.  Fin  qui  si 
tratta  di  un  dato  abbastanza  comune  ai  sermonari  latini.  Ma  c'è  in  piij.  in  questi 
sermoni,  il  peso  notevole  dato  alle  questioni  dottrinali,  affrontate  talvolta  nella 
forma  della  controversia.  E  d'altra  parte  intorno  alle  festività  mariane  ruotavano  i 
dogmi  centrali  dell'ortodossia  cattolica,  ma  anche  quelli  più  frequentemente  messi 
in  discussione  dagli  eretici.  La  difficoltà,  in  particolare,  ad  accettare  la  maternità 
divina  di  Maria  era  profonda,  come  dimostra  l'intricata  vicenda  del  notaio  Alberto 


'9  Gracco,  Religione,  Chiesa,  pietà,  p.  407. 

2^  Ibidem,  p.  406  e  note  276,  277:  /  "Monumenta  reliquiarum  "  di  S. Corona  di  Vicenza,  a 
cura  di  F.  LOMASTRO  TOGNATO,  Introduzione  all'ufficio  ritmico  di  G.  Cattin.  Pado\  a  1992 
(Fonti  per  la  storia  della  Terraferma  veneta,  6).  p.  23. 

Bartolomeo  da  BREGANZE  O.P.,  /  "Sermones  de  lìcata  Viri^ine"  (1266).  Introdu/ione 
ed  edizione  critica  di  L.  GAFFURl,  Padova  1993  (Fonti  per  la  storia  della  Terraferma  veneta,  7). 
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di  Guinizzone,  processato  per  ben  tre  volte  a  Treviso  per  la  sua  simpatia  verso  le 
teorie  attribuite  dai  processi  inquisitoriali  ai  catari  e  in  particolare  l'idea  che  Maria 
non  potesse  essere  una  donna--.  Viene  da  pensare  che  pochi  decenni  di  predica- 
zione mendicante,  con  la  sua  antropologia  positiva,  facessero  fatica  a  sradicare 
dalle  menti  dei  fedeli  quel  senso  d'insufficienza  e  di  negazione  del  corpo  su  cui 
tanta  predicazione  precedente  aveva  insistito  e  che  doveva  rendere  ben  difficile, 
ora,  capire  come  da  quel  corpo  avesse  potuto  nascere  il  figlio  di  Dio! 

Ma  vediamo  come,  con  i  suoi  sermones,  Bartolomeo  intendeva  affrontare 
questi  problemi.  Nel  sermone  9  (per  la  Natività),  intessuto  sul  tema  Egredieìur 
virga  de  radice  Yesse  (Is  11,1),  il  predicatore  discute  la  questione  della  natura  di 
Maria  e  di  Cristo,  e  spiega  che  il  versetto  di  Isaia  contiene  la  confutazione  di  due 
eresie  («duplex  heresis  eliditur»).  La  prima  -  che  Maria  fosse  un  angelo  e  che  la 
sua  carne  fosse  apparente  e  che  tale  fosse  di  conseguenza  anche  la  carne  di  Cristo  - 
è  la  dottrina  che  l'anonimo  De  heresi  Catharorum  in  Lombardia,  pubblicato  dal 
Dondaine,  riferisce  alla  Chiesa  catara  di  «Sclavonia»  a  cui  apparteneva  quel  ve- 
scovo cataro  Nicola  da  Vicenza  di  cui  -  ancora  secondo  la  testimonianza  del  De 
heresi  -  sarebbe  stato  «figlio  maggiore»,  ossia  coadiutore  nell'attività  sacramentale 
e  pastorale,  Pietro  Gallo-\  La  stessa  teoria  è  riportata  anche  nella  Summa  de 
Catharis  scritta  da  Rainerio  Sacconi  nel  1250,  ed  è  attribuita  a  piiì  Chiese  catare:  a 
Belesmanza  di  Verona  vescovo  cataro  di  Desenzano,  a  Nazario  vescovo  della 
Chiesa  di  Concorezzo,  e  ai  catari  della  Chiesa  di  Baiolo^^. 

La  seconda  eresia  -  che  Maria  fosse  femina  e  che  il  figlio  di  Dio  non  avesse 
condiviso  la  carne  della  madre  ma  avesse  al  contrario  portato  con  sé  una  carne  di 
origine  celeste,  e  che  dunque  il  ventre  della  Vergine  fosse  stato  non  come  un 
«uterus  qui  concipit»,  ma  piuttosto  come  un  «uter  et  saccus  qui  liquorem  aut  fari- 
nam  exterius  recipit»25  -  è  riportata,  ma  solo  in  parte,  nel  De  heresi  Catharorum. 
Vi  si  dice  sì  che  «quidam  de  Bulgaria  hereticorum  credunt  Mariam  veram  feminam 
fuisse»,  ma  si  dice  anche  che  quella  stessa  setta  credeva  alla  reale  incarnazione  di 
Cristo  che  avrebbe  lasciato  il  proprio  corpo  prima  di  ascendere  al  cielo^^.  La  fonte 
più  vicina  a  Bartolomeo  appare  invece  la  Summa  adversus  Catharos  et  Valdenses 
di  Moneta  da  Cremona  (1241)27,  e  la  corrispondenza  tra  i  due  testi  concerne  sia  la 
teoria  ereticale  riportata  -  secondo  la  quale  «quidam  enim  cathari  credunt...  ipsum 
Christum  indutum  illa  carne  intrasse  in  Mariam,  et  cum  ipsa  de  ea  exivisse»  -  sia  la 
similitudine  del  sacco  utilizzata  da  Bartolomeo. 

Anche  il  23°  sermone  per  la  Natività,  sul  tema  della  generazione  della  carne  e 
dello  spirito,  non  ha  timore  di  rendere  espliciti  i  termini  della  disputa,  quasi  rie- 

22  MARANGON,  //  pensiero  ereticale  nella  Marca  trevigiana,  pp.  24-25. 

^■^  Merlo,  Eretici  ed  eresie,  p.  94;  A.  DONDAINE,  La  hiérarchie  cathare  en  Italie,  I.  Le  ''De 
heresi  catharorum" ,  «Archi vum  Fratrum  Praedicatorum»,  19  (1949),  pp.  280-312:  pp.  31 1,  312. 

2-*  Raynerius  Sacconi,  Summa  de  Catharis,  ed.  F.  Sanjek,  «Archivum  Fratrum  Praedica- 
torum», 44  (1974),  pp.  31-60:  pp.  51,  58-59.  Su  Bellesmanza  cfr.:  R.  U\mELU,  Belle  smanza 
(Blasmanta),  in  Dizionario  Biografico  degli  Italiani,  VII,  Roma  1965,  pp.  633-634. 
BAK  r0IX)MI:0  DA  BRI-GANZE  O.P.,  /  "Sermones  de  beata  Virgine",  p.  58. 

2'^  Dondaine,  La  hiérarchie  cathare  en  Italie,  p.  31  1. 

27  Ed.  Th. A.  RICCHINI,  Rcmiac  1743  (Rist.  Anast.  Ridgewood  1964),  pp.  246B,  252B. 
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cheggiando  il  De  heresi  catharomm-^.  E  la  tesi  che  Bartolomeo  oppugna,  attribuen- 
dola agli  "stulti  manichei",  poteva  forse  essere  la  dottrina  della  Chiesa  catara  vi- 
centina sull'origine  degli  spiriti. 

Da  queste  osservazioni  potrebbe  risultare  comprovata  la  tradizione,  dovuta  ai 
Monumenta  reliquiarum,  ma  poi  anche,  dal  XV  secolo,  a  storici  domenicani  e  vi- 
centini, delle  dispute  avvenute  fra  Bartolomeo  e  alcuni  esponenti  della  Chiesa  ca- 
tara al  suo  arrivo  in  Vicenza-'^.  Ma  è  forse  piii  importante  chiedersi,  a  questo  punto, 
quale  potesse  essere  la  destinazione  di  una  predicazione  dogmatica  così  dotta  e 
nella  quale  la  preoccupazione  didattica  non  si  limitava  a  contrapporsi  in  modo  ge- 
nerico alla  predicazione  catara,  ma  si  affacciava  talvolta  alla  disputa  mettendo  a 
confronto  tra  loro  ortodossia  ed  eresia.  Disputa  con  gli  eretici  che  -  detto  per  inciso 
-  era  stata  definita  lecita  poco  tempo  prima  (1259-60  e,  piij  recentemente,  1240) 
dal  giurista  Odofredo  proprio  in  riferimento  all'ambiente  vicentino:  «Sed  et  licet 
disputare  cum  hereticis  et  cum  domino  Petro  Gallo  de  Vicenda,  qui  est  episcopus 
hereticorum»^'^ 

Di  fronte  a  quale  pubblico,  dunque,  si  poteva  predicare  così?  Credo  che  negli 
anni  Sessanta  del  Duecento  questa  predicazione  fosse  improponibile  ad  un  pub- 
blico che  non  fosse  sicuramente  lontano  da  qualsiasi  tentazione  ereticale.  E  la 
conferma  d'altronde  la  dà  Bartolomeo,  quando,  nel  4°  sermone  per  la  Natività,  af- 
ferma di  parlare  «non  tam  predicandi  gratia  quam  sciendi.  Non  enim  quecumque 
scribimus  ut  predicentur  scribimus,  quia  non  omnes  caperent,  set  ut  sciantur.  ut  pa- 
ratus  sit  homo  Dei  ad  reddendum  rationem  de  omnibus  que  docet  fide  credenda»^^'. 
I  sermoni,  cioè,  riguardano  la  formazione  dei  predicatori,  obiettivo  che  fin  dall'ini- 
zio era  stato  capitale  nell'Ordine  e  nei  suoi  Studia  conventuali.  I  delicati  problemi 
teologici  che  essi  affrontano,  l'intenso  coinvolgimento  di  tutti  gli  strumenti  che  il 
sapere  passato  e  recente  poteva  mettere  a  disposizione,  sono  tutti  parte  della  mili- 
tanza attiva  di  Bartolomeo  e  della  sua  volontà  di  formare  un  gruppo  di  predicatori 
molto  preparati,  specialisti  di  una  predicazione  in  grado  di  contraddire  qualunque 
deviazione  eterodossa.  Del  resto,  proprio  a  tal  fine  era  cresciuta  sempre  di  più.  nel 
corso  del  Duecento,  la  disponibilità  dei  frati  a  coinvolgere  tutto  il  sapere  e  non  più 
soltanto  la  tradizione  patristica  e  monastica"*-.  E  al  di  là  degli  esempi  cui  si  è  fatto 
riferimento,  la  tensione  ereticale  trova  spazio  nelle  radici  più  profonde  di  questo 
corpus  omiletico:  nella  difesa  di  un'esegesi  spirituale  contro  la  superficialità  gra- 
vida di  errori  di  un'interpretazione  letterale  considerata  prerogativa  degli  eretici'^\ 


-8  DONDAINE.  Lei  hiérarchie  cathare  en  Italie,  p.  310. 

-9  Bartolomeo  da  BREGANZE  O.P.,  /  "Sermones  de  beata  Viri^ine",  pp.  CCXX-CCXXI. 
MaranGON,  //  pensiero  ereticale  nella  Marca  Trevigiana,  p.  15;  Odofredi  in  primani 
Codicis  partem  complectentem...  Praelectiones.  const.  Nemo  clericus.  in  Opera  omnia.  IV.  Lug- 
duni  1552, 1,  f  5vb  (Rist.  fot..  Bologna  1968). 

Bartolomeo  da  BREGANZE  O.P.,  /  "Sermones  de  beata  Virgine".  p.  20. 
^~  J.G.  BOUGEROL,  Les  sermons  dans  les  "Studia"  des  mendiants,  in  Le  scuole  degli  ordini 
mendiccmti  (secoli  XIII-XIV).  Atti  del  XVII  Convegno  del  Centro  di  Studi  sulla  spiritualità  me- 
dievale (Todi,  11-14  ottobre  1976).  Todi  1978.  pp.  249-280:  265-267. 

«Litteraliter  evangelium  prédicat  qui  eius  dubia  non  exponit  quia  non  intelligil.  aul  si  e\- 
ponit  perverse  exponit  sicut  heretici»:  BaRTHOLOMAEUS  VlCENTlNUS,  Sermones  dominicales 
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nella  massima  valorizzazione  dello  studio  e  di  tutti  gli  strumenti  interpretativi  a  di- 
sposizione. La  predicazione  ereticale,  pur  messa  a  tacere  l'eresia  vicentina,  è  per 
Bartolomeo  un  nemico  presente  perché  -  dice  -  gli  eretici  trovano  facilmente  per- 
sone disposte  a  credere  a  qualunque  dubbio  da  essi  sollevato  in  materia  di  fede: 
«Eva  dubitavit  in  verbis  Domini  ...  cui  similes  sunt  qui  ad  omnem  questionem  de 
fide  ab  hereticis  factam  dubitationem  incurrunt»''^.  Una  predicazione,  quella  degli 
eretici,  dal  probabile  contenuto  dogmatico  ma  pronta  a  far  leva  su  argomentazioni 
più  facilmente  comprensibili  perché  non  contrarie  all'evidenza  delle  cose''^  Del 
resto,  altrimenti,  perché  Ambrogio  Sansedoni  sarebbe  stato  così  sicuro  del  successo 
di  una  predicazione  ereticale  alla  luce  del  sole? 

Prediche  per  futuri  predicatori,  dunque,  nelle  quali  i  frutti  della  contempora- 
nea speculazione  teologica  e  filosofica  venivano  ripresi  e  utilizzati  ai  fini  di  una 
convincente  confutazione  degli  errori  imputati  ai  gruppi  ereticali. 

Ma  cosa  comportava  poi  il  passaggio  dai  centri  di  studio  dei  conventi  al  pul- 
pito nella  piazza  o  nella  chiesa,  il  passaggio  quindi  da  un  pubblico  di  confratelli  al 
popolo?  Sappiamo  infatti  che  non  tutto  poteva  essere  recitato  nelle  piazze.  Ciono- 
nostante, c'erano  momenti  dell'anno  in  cui  non  era  possibile  per  il  predicatore  elu- 
dere importanti  problemi  dottrinali:  tali  potevano  essere,  ad  esempio,  le  feste  della 
Trinità  o  dell'Annunciazione  che  coinvolgeva  niente  meno  che  il  dogma  dell'in- 
carnazione. Se  dunque  la  trattatistica  si  "scioglieva"  nei  sermoni  di  Bartolomeo, 
che  ne  riorganizzavano  gli  assiomi  più  rilevanti  e  più  utili  rendendola  immediata- 
mente fruibile  da  parte  dei  predicatori,  qual'era  il  passaggio  successivo?  Quali 
temi,  quali  problemi  venivano  effettivamente  esposti  al  popolo  e  in  che  forma? 
L'interrogativo  è  lecito,  se  si  pensa  che  le  artes  praedicandi  e  la  legislazione  sino- 
dale raccomandavano  ai  predicatori  di  astenersi  dalla  disputa  e  dai  riferimenti 
espliciti  alle  dottrine  degli  eretici  di  fronte  al  popolo  per  evitare,  com'è  ovvio,  che 
la  confutazione  non  fosse  capita  e  diventasse  perciò  un'occasione  di  pubblicità  per 
la  parte  avversa. 

Anche  qui  la  risposta  viene  da  Bartolomeo.  Il  sermone  46  dei  mariani,  intes- 
suto su  Proverbi  25,  25  {Anime  sitienti  aqua  frigida,  nuncius  bonus  de  terra  lon- 
ginqua)  considera  quei  momenti  del  calendario  liturgico  che  impongono  al  predica- 
tore di  affrontare  argomenti  difficili.  In  questo  caso  «non...  potest  predicator  mate- 
riam  sive  thema  mutare»,  ma  «débet  simplices  similitudines  et  exempla  manu  du- 
cere ad  intellectum  eorum  que  dicuntur»"*^:  deve,  cioè,  cambiare  il  registro  lingui- 


post  festum  Trinitatis,  Vicenza,  Biblioteca  Civica  Bertoliana,  ms  G.8.8.4.  (=  436),  Sermo  46, 
f.34ra-b. 

^4  Bartolomeo  da  BREGANZE  O.P.,  /  "Sennones  de  beata  Virgine",  p.  LXXXVII. 

Bartolomeo  da  Breganze  O.P.,  /  "Sermones  de  beata  Virgine",  pp.  L-LI.  La  neces- 
sità di  adeguare  il  messaggio  alle  capacità  dell'uditorio  divenne  una  carattere  specifico  del  sermo 
modernus  e  dei  sermones  ad  status,  ma  era  già  affermata  da  Gregorio  Magno  nella  Régula  pasto- 
ralis:  3  Reg.Fast.,  Prol.  e  I,  34-35  (cit.  in  UMBERTO  DE  ROMANS,  O.P.,  Istruzioni  per  i  predica- 
tori, Edi/ioni  Paoline  1969,  pp.  128-130  e  nota  45);  J.J.  MliRPHY,  La  retorica  nel  Medioevo,  Na- 
poli 1983,  pp.  330-336. 

Bartolomf-O,  /  "Sermones" ,  pp.  L-LI.  La  necessità  di  adeguare  il  messaggio  alle  ca- 
pacità dell'uditorio  divenne  un  carattere  specifico  del  sermo  modernus  e  dei  sermones  ad  status. 
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stico  rinunciando  a  rivolgersi  agli  strumenti  razionali  e  privilegiando  invece  una 
diversa  sfera  conoscitiva.  Esclusa  l'argomentazione  razionale,  il  predicatore  av- 
viava un  linguaggio  "per  immagini"  che  puntava  a  creare  negli  ascoltatori  delle  as- 
sociazioni mentali  che  rendessero  emotivamente  familiari  e  note  le  verità  loro 
esposte.  «Quia  sensibiles  sumus  et  animales,  ad  ymagines  recurrimus  ut  per  ea  que 
animus  novit  surgat  ad  incognita  que  non  novit»"*^.  Sono  ancora  una  volta  le  parole 
di  Bartolomeo  che  possono  ora  introdurre  ad  un'altra  collezione  di  sermoni,  opera 
del  domenicano  Nicola  da  Milano,  cui  si  è  già  fatto  un  rapido  cenno.  I  suoi  sermoni 
sono  una  fonte  particolarmente  adatta  a  rispondere  al  nostro  quesito,  sia  perché 
predicati  in  alcune  confraternite  mariane  del  nord  Italia,  sia  perché  il  fine  con  cui 
inizialmente  era  stata  fondata  proprio  da  Pietro  martire  la  prima  congregazione 
mariana  domenicana  a  Firenze  tra  il  1244  e  il  1245  era,  oltre  alla  devozione  di  Ma- 
ria, la  difesa  e  la  propaganda  del  dogma  mariano-^^:  «Ad  exstirpationem  et  abolitio- 
nem  nefariae  sordis  et  confusionem  filiorum  diffidentiae»^'^',  avrebbe  precisato 
Umberto  di  Romans  nel  1255  a  proposito  di  una  congregazione  mariana  di  Man- 
tova. 

Secondo  gli  statuti,  una  domenica  al  mese  i  membri  della  confraternita  si  riu- 
nivano per  la  messa  solenne  e  per  l'ascolto  di  un  sermone  su  Maria-^*^  Alcuni  di 
questi  sermoni  sono  tramandati  da  un  codice  trecentesco,  copia  compiuta  proba- 
bilmente da  un  frate  dei  Servi  di  Maria  e  conservata  presso  la  Biblioteca  Nazionale 
di  Firenze.  Giustamente  il  Meersseman  aveva  sottolineato  l'importanza  di  questa 
fonte  che,  documentando  il  carattere  della  predicazione  domenicana  nelle  confra- 
ternite, consente  ora  di  capire  in  che  modo  il  predicatore  poteva  presentare  ai  fedeli 
il  culto  di  Maria  che  così  spesso  riusciva  a  suscitare  resistenze  e  perplessità. 

Nicola  da  Milano  era  stato  studente  a  Bologna  per  poi  dedicarsi  ali* insegna- 
mento nella  propria  provincia  di  Lombardia  (apparteneva  infatti  al  convento  di 
Sant'Eustorgio):  a  Milano  o  in  qualche  studium  minore.  Risalirebbero  a  questi  due 
primi  periodi  i  sermoni  tramandati  dai  primi  otto  quaterni  del  codice:  alcuni  ante- 
riori al  1273,  altri  al  1283;  invece,  i  sermoni  e  le  collationes  scritti  nel  nono  e  nel 
decimo  quaterno  risalirebbero  in  gran  parte  ad  un  periodo  successivo  al  1283,  anno 
in  cui  Nicola  avrebbe  rinunciato  all'insegnamento  scegliendo  di  dedicarsi  intera- 
mente alla  predicazione  nelle  confraternite  mariane.  Ciò  che  consentì  al  Meersse- 
man di  ricostruire  il  calendario  di  questa  predicazione  mariana  furono  le  rubriche 


ma  era  già  affermato  da  Gregorio  Magno  nella  Régula  pastoralis:  3  Reg.  Past..  Prol.  E  1.  34-35 
(cit.  in  UMBERTO  De  Romans,  O.P.,  Istruzioni  per  i  predicatori.  Edizioni  Paolino  1969.  pp.  128- 
130  e  nota  45);  cfr.  anche  MURPHY,  pp.  330-336. 

37  Bartolomeo  da  BREGANZE  O.P.,  /  "Sermones  de  beata  Virgine".  pp.  LI,  248. 

G.G.  Meersseman,  La  prédication  dominicaine  dans  les  congregations  niariales  en  Ita- 
lie au  XIW  siècle,  «Archi vum  Fratrum  Praedicatorum»,  18  (1948),  pp.  131-161:  135:  ID.,  Ser- 
moni e  collazioni  di  fra  Nicola  da  Milano  nelle  congregazioni  mariane  (1273-1283),  in  Ordo 
fraternitatis.  Confraternite  e  pietà  dei  laici  nel  medioevo,  in  collaborazione  con  Gian  Piero  PA- 
CINI, III,  Roma  1977,  pp.  1 121-1 143:  p.  1 133. 

Meersseman,  La  prédication  dominicaine,  p.  135. 

Meersseman,  La  prédication  dominicaine,  p.  143:  ID.,  Sermoni  e  collazioni,  pp.  1  L'ho- 
mi. 
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scritte  in  margine  e  nelle  quali  sono  indicati  la  data  e  il  luogo  in  cui  i  sermoni  fu- 
rono effettivamente  pronunciati^'.  I  luoghi  sono  le  congregazioni  di  Imola  e  di  Mi- 
lano: Imola  dal  29  giugno  1286  al  9  aprile  1287;  Milano  dal  24  giugno  1287  al  17 
maggio  1293. 

Il  Meersseman  aveva  parlato  di  uno  spazio  minore  concesso  da  Nicola  agli 
aspetti  devozionali  piuttosto  che  al  dogma.  Sfogliando  i  due  quaterni  del  codice 
fiorentino,  si  rimane  colpiti  dall'abbondanza  di  temi  mariologici  che  il  predicatore 
tocca,  pur  con  un  linguaggio  profondamente  diverso  da  quello  utilizzato  da  Barto- 
lomeo. Se  l'argomentazione  del  domenicano  vicentino  privilegiava  auctoritates  e 
rationes,  il  linguaggio  di  Nicola  si  affida  a  prove  non  apodittiche,  facendo  larghis- 
simo uso  delle  similitudini.  Ciò  che  forma  lo  schema  del  sermone  e  costituisce  an- 
che la  veste  che  rende  accessibili  i  dati  mariologici  sono  le  immagini  e  le  similitu- 
dini tratte  dalla  Bibbia  e  dalle  molte  comparazioni  emerse  dalla  concordanza  tra 
antico  e  nuovo  Testamento,  ma  il  vero  cardine  dell'argomentazione  sermoni  sono 
le  immagini  tratte  dalla  vita  quotidiana  degli  ascoltatori42.  Il  dogma  è  ora  proposto 
solo  nella  sua  forma  positiva,  senza  un'esplicita  confutazione  di  errori,  attraverso 
immagini  familiari  al  pubblico  perché  tratte  dalla  sua  esperienza  quotidiana.  Al- 
cune delle  categorie  professionali  che  componevano  forse  l'uditorio  di  fra  Nicola 
sembrano  emergere  dai  sermoni:  ai  cardatori,  ai  filatori  e  ai  tessitori,  l'uso  di  simi- 
litudini tratte  dalla  tessitura;  ai  pittori  sembrano  indirizzate  le  similitudini  tratte 
dalla  pittura.  E,  pur  attraverso  un  linguaggio  più  semplice,  l'esposizione  del  dogma 
è  esauriente:  dalla  verginità  feconda  di  Maria,  all'assunzione  corporale  della  Ver- 
gine, all'incarnazione  del  Verbo. 

Ma  vediamo,  con  qualche  esempio,  il  modo  di  procedere  di  Nicola.  Egli 
sceglieva  una  o  pili  parole  del  versetto  tematico,  ne  definiva  il  significato  renden- 
dolo immediatamente  accessibile  grazie  all'associazione  ad  una  qualsiasi  realtà, 
purché  familiare  agli  uditori.  Poi  collegava  questo  significato  a  uno  o  più  privilegi 
mariani.  Così,  dal  versetto  tematico  Beatus  venter  qui  te  portavit,  raccoglie  la  pa- 
rola venter  interpretandola  come  talamo  e  stanza  e  aggiungendo  poi  che 
«consuetudine  est  quod  principes  et  magnates  habent  cameras  diversis  coloribus 
pietas»,  per  poi  aggiungere  che  «beata  Virgo  tamquam  camera  Filli  Dei  fuit  variis 
coloribus  pietà,  scilicet  colore  nigro,  albo  et  rubeo»,  dove  il  nero  è  l'umiltà,  il 
bianco  la  verginità,  il  rosso  la  carità. 

Ancora:  in  un  sermone  predicato  e  raccomandato  in  genere  nella  festa  del- 
l'Assunzione, Nicola  si  concentra  sulla  prima  parte  del  versetto  del  Cantico  dei 
Cantici  Que  est  ista  que  progreditur  quasi  aurora.  Il  que  est  ista  que  progreditur 
esprime  l'ammirazione  per  una  donna  notabile  che  passi  per  la  strada  e  il  cui  pas- 
saggio desti  curiosità:  «Et  nota  quod  quando  aliqua  domna  progreditur  magnifiée 
per  civitates...  consueverunt  queri  de  ea,  scilicet  si  est  nobilis,  si  est  dives,  si  est 
sapiens,  si  est  pulcra».  Attraverso  questa  catena  di  immagini  l'elenco  delle  preroga- 


Meersseman,  La  prédication  dominicaine,  pp.  141-144;  ID.,  Sermoni  e  collazioni  pp. 
1129-1132. 

Meersseman,  La  prédication  dominicaine,  pp.  146-148;  ID.,  Sermoni  e  collazioni  di  fra 
Nicola  da  Milano,  pp.  1  I  34- 1  1 36. 
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rive  di  Maria  è  esposto  in  una  forma  martellante  e  continua,  che  non  era  certamente 
l'ingrediente  ultimo  di  questa  predicazione. 

Un  ultimo  esempio,  a  proposito  di  un  sermone  recitato  nella  congregazione  di 
S.  Maria  a  Milano  nel  1293,  di  domenica.  A  Nicola,  del  tema  Videns  lesiis  civita- 
tem  flevit  super  illam,  interessa  solo  la  parola  città,  chiave  di  passaggio  a  Maria  già 
interpretata  altrove  come  "civitas  Dei".  E  la  città  che  Nicola  descrive  è  quella  che 
ospita  gli  Studia  e  l'Università,  quella  che  raccoglie  le  derrate  alimentari  del  terri- 
torio per  poi  disporre  l'approvvigionamento:  la  prima  caratteristica  descrive  la  sa- 
pienza di  Maria,  la  seconda  quella  «omnicontenance  de  la  grâce  manale»  che  rap- 
presenta un  topos  della  devozione  tardomedievale  alla  Vergine-^\ 

La  predicazione  documentata  dal  sermonario  di  Nicola  da  Milano  testimonia 
dunque  la  conversione  di  linguaggio  che  Bartolomeo  auspicava  nel  caso  si  fosse 
dovuto  predicare  un  tema  difficile  al  popolo.  Il  carattere  scolastico,  dottrinale, 
pronto  allo  scontro  esplicito,  proprio  della  predicazione  ai  religiosi  non  poteva  es- 
sere mantenuto  e  doveva  invece  lasciare  spazio  all'esposizione  serena  dei  dogmi  di 
fede  e  ad  un  linguaggio  per  immagini,  un  linguaggio  che  attraverso  riferimenti 
familiari  coinvolgesse  gli  uditori  sul  piano  emotivo. 

Ma  i  tempi  stavano  cambiando  e,  con  loro,  forse  anche  la  possibilità  che  po- 
tessero sussistere  entrambi  questi  modi  di  predicare.  Sul  finire  del  secolo,  la  scon- 
fitta dei  gruppi  ereticali  e  il  conseguente  attenuarsi  dell'urgenza  polemica  sembra 
avvicinare  tra  loro  i  linguaggi  della  predicazione  al  clero  e  al  popolo.  Così  farebbe 
pensare  il  Manale  del  vescovo  domenicano  di  Genova  Iacopo  da  Varagine  che.  nei 
suoi  161  sermoni,  costruisce  un  elenco  di  privilegi  mariani  esposti  in  forma  di  me- 
tafora. La  sua  opera,  pur  destinata  ai  predicatori,  abbracciava  lo  stile  e  i  modi  della 
predicazione  popolare  lasciandosi  definitivamente  alle  spalle  la  tensione  intellet- 
tuale e  controversistica  dei  sermoni-trattato  di  Bartolomeo,  la  loro  urgenza  di 
«exponere  dubia»  per  «ducere  auditorem  ad  fidem  rectam»  che  certo  era  stata  tut- 
t'uno  con  la  stagione  piij  dura  del  conflitto  tra  papato  e  schieramento  eterodosso. 
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R.  LaURENTIN.  Court  traité  de  théologie  nuiriale.  Paris  l«-)53.  p.  67:  BARTOLOMEO  DA 
BREGANZE  O.P.,  /  "Sermones  de  beata  Virgine  ".  p.  XCIII. 


Eretici  in  Friuli  nel  Duecento? 


1.  Il  Friuli  prende  il  nome  da  Forum  lulii,  antico  municipio  romano,  ora  Civi- 
dale.  Com'è  noto,  la  cittadina  divenne  il  centro  del  primo  ducato  longobardo  in 
area  italiana  e  la  sua  circoscrizione  acquistò  nel  tempo  tratti  sempre  più  precisi  ri- 
spetto ai  territori  limitrofi,  passando  attraverso  l'epoca  carolingia  fino  alla  riorga- 
nizzazione ottoniana  e  oltre'.  Nell'XI  secolo  l'autorità  e  le  pertinenze  comitali  fu- 
rono trasferite  nelle  mani  del  patriarca  d'Aquileia:  esse  includevano  grosso  modo 
(anche  se  con  svariate  discontinuità)  le  attuali  province  di  Gorizia,  Udine,  Porde- 
none e  una  parte  di  quella  di  Venezia,  fino  al  fiume  Livenza^.  Il  conferimento  del 
potere  temporale  sul  Friuli  al  patriarca  non  implicava  comunque  l'equivalenza  fra 
la  regione  e  la  giurisdizione  diocesana,  molto  piti  estesa  e  debordante  tanto  a  nord 
quanto  a  est  verso  le  odierne  Austria  e  Slovenia,  né  in  esso  si  esaurivano  le  tempo- 
ralità del  vescovo  aquileiese,  che  si  allargavano  sia  a  occidente  e  a  settentrione  sia 
verso  ristria\  in  modo  che  non  è  corretto,  almeno  per  un'epoca  compresa  fra  i  se- 
coli XI  e  XIII  identificare  il  Friuli  con  il  patri  are  ato'^.  In  ogni  caso  il  Friuli  rima- 
neva r  «ambito  piìà  consolidato»  della  «temporalità  patriarchina»^,  e  a  partire  dal 
secolo  XI  era  ormai  chiaramente  distinto  dalla  Marca  Veronese  (poi  Trevigiana)  a 


'  P.  Paschini,  Storia  del  Friuli,  Udine  1975\  p.  121-256;  P.S.  Leicht,  Breve  storia  del 
Friuli,  Udine-Tolmezzo  1976%  p.  57-101;  P.  Cammarosano,  L'alto  medioevo:  verso  la  forma- 
zione regionale,  in  Storia  della  società  friulana.  Il  medioevo,  a  cura  di  P.  CAMMAROSANO,  Ta- 
vagnacco  (Ud)  1988,  p.  11-155. 

2  I  confini  della  circoscrizione  friulana  sono  delineati  in  un  diploma  di  Corrado  II  del  1028, 
con  il  quale  l'imperatore  cedeva  al  patriarca  Poppone  una  selva  «sitam  in  pago  Foroiulii  in  comi- 
tatù  Warienti  comitis  -  incipientem  a  flumine  Isontio  usque  ad  mare  et  sic  subtus  stratam  que 
vulgo  dicitur  [via]  vel  strata  Ungarorum  usque  in  illum  locum,  ubi  fluentum  Flumen  nascitur,  et 
ita  deorsum  per  Flumen  usque  ad  terminum,  qui  est  inter  predium  Ocini  comitis  quod  vocatur 
Cortis  Naonis  et  inter  predium  sancte  Sextensis  abbatie,  et  usque  flumen  Meduna,  secus  huius 
decursum  usque  ad  flumen  Liquentia  dictum  et  usque  ad  Liquentie  introitum  in  mare  -»  {Conradi 
II.  Diplomata,  ed.  H.  BRESSLAU  in  Monumenta  Germaniae  historica,  Diplomatum  regum  et  im- 
peratorum  Germaniae,  IV,  Berolini  1957^,  n.  132  p.  177;  cfr.  CAMMAROSANO,  A/to  medioevo, 
p.  86  nota  69). 

^  Paschini,  Storia,  p.  233-235,  243-245;  Cammarosano,  Alto  medioevo,  p.  46-48,  52-54, 
1 11-1  15,  153. 

Non  considererei  equivalenti  i  termini  terra  Foriiulii  ed  Ecclesia  Aquileiensis,  come  fa, 
per  la  seconda  metà  del  Duecento,  C.  SCALON,  La  formazione  del  concetto  di  «Patria  del 
Friuli»:  un  contributo  al  dibattito  sull'identità  friulana,  «Atti  dell'Accademia  di  scienze,  lettere 
e  arti  di  Udine»,  84  (1991),  p.  175-193,  pari.  p.  180-182. 
^  Cammarosano,  Alto  medioevo,  p.  145. 
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occidente'^  e  dal  suo  avamposto  più  vicino  che  era  la  città  e  poi  il  comune  di  Tre- 
viso^  dal  dogado  veneziano  che  si  estendeva  da  Grado  lungo  tutto  il  litorale  adria- 
tico fino  a  Cavarzere^  e,  a  settentrione  e  a  oriente,  da  un  altro  dominio  coerente  re- 
alizzatosi in  forme  stabili  fra  i  duchi  di  Carinzia  e  i  conti  di  Gorizia'^. 

2.  Una  breve  precisazione  territoriale  era  indispensabile  per  poter  meglio 
analizzare  quel  poco  che  si  sa  di  presenze  ereticali  in  Friuli  e  quindi,  indiretta- 
mente, sulle  strutture  deputate  alla  lotta  contro  quei  singoli  o  gruppi  che  venivano 
giudicati  estranei  all'ambito  dell'ortodossia  e  perciò  intesi  come  nemici  da  combat- 
tere e  da  annientare,  se  è  vero  che  «l'eretico  medievale  non  è  mai  tale  in  sé,  bensì 
nel  confronto/conflitto  con  le  istituzioni  del  conformismo  religioso» '^^ 

Il  titolo  di  questa  comunicazione  contiene  un  punto  interrogativo.  Le  fonti 
alludenti  a  una  presenza  eterodossa  in  Friuli  sono  in  effetti  molto  scarse,  eteroge- 
nee, distanziate  o  non  sempre  collocabili  in  un  ambito  cronologico  ben  preciso", 
tanto  da  rendere  problematico  un  discorso  organico,  imponendo  invece  di  proce- 
dere ad  alcune  considerazioni  isolate  e  in  qualche  modo  disarticolate. 

Esplicita  notizia  di  una  presenza  ereticale  organizzata  ci  è  tramandata  solo 
dalla  celebre  lettera  che  Ivo  di  Narbona  inviò  nel  1243  al  vescovo  di  Bordeaux  per 
ragguagliarlo  della  terribile  crudeltà  dei  Tartari,  di  cui  fu  testimone  oculare  parec- 
chi anni  prima.  La  lettera  è  inserita  nella  cronaca  di  Matteo  Paris'-.  Ivo  narra  di  es- 
sere stato  accusato  di  eresia  dal  legato  papale  Roberto  di  Courson  a  Bordeaux  e  di 
essere  quindi  fuggito  verso  T  Italia,  trovando  ospitalità  per  tre  mesi  presso  i  paterini 
di  Como.  Qui  fu  istruito  in  molti  errori  contro  la  religione  cattolica  e  fu  quindi  invi- 
tato a  fare  opera  di  proselitismo  a  favore  dell'eresia.  Seppe  inoltre  che  gli  eretici 
mandavano  studenti  all'università  di  Parigi,  per  apprendere  a  confutare  con  le  armi 
della  dialettica  la  fede  romana,  e  si  servivano  di  mercanti  per  corrompere  «divites 
laicos  commensales  et  hospites,  cum  quibus  loquendi  familiariter  indulgetur  facul- 
tas».  Dopo  aver  visto  tutto  ciò,  fu  inviato  a  Milano  e  passò  per  altre  città  lombarde 
lungo  il  Po,  sempre  ospitato  dai  patarini.  Proseguì  quindi  verso  oriente: 


6  A.  CaSTAGNETTI.  Dalla  Marca  Veronese  alla  Marca  Trevigiana,  in  Istituzioni,  società  e 
potere  nella  Marca  Trevigiana  e  Veronese  (secoli  XIII-XIV).  Sulle  tracce  di  G.B.  Verci,  Atti  del 
Convegno,  Treviso  25-27  settembre  1986,  a  cura  di  G.  Ortalli  e  M.  KNAPTON.  Roma  1988,  p. 
1 1-22  (ora  in  A.  CASTAGNETTI,  Le  città  della  Marca  Veronese.  Verona  1991,  p.  21-38). 

^  R.  HÀRTEL,  //  comune  di  Treviso  e  l'area  patriarchina  (secoli  XII-XIV),  in  Storia  di  Tre- 
viso, n.  Il  medioevo,  a  cura  di  D.  RaNDO,  G.M.  VaRANINI,  Venezia  1991.  p.  213-241. 

^  R.  Cessi,  Venezia  ducale,  I,  Duca  e  popolo,  Venezia  1963.  p.  7. 

^  CammaroSANO,  Alto  medioevo,  p.  90. 

'^^  G.G.  Merlo.  Eretici  ed  eresie  medievali.  Bologna  1989.  p.  19. 

"  Scarsissima  la  bibliografia  specifica,  che  si  arresta  al  vecchio  scritto  di  P.S.  LEICHT.  Im 
lotta  contro  gli  eretici  in  Friuli  nel  secolo  XIII.  «Memorie  storiche  forogiuliesi».  20  (  1924).  p. 
137-141  (un  contributo  assai  frettoloso  ed  esile),  preceduto  da  un  fugace  accenno  di  P.  Paschini. 
Bertoldo  di  Merania  patriarca  d'Aquileia  (  1218-1251 }.  «Memorie  storiche  forogiuliesi».  16 
(1920),  p.  1-94.  part.  p.  91-92. 

MatthaEI  PaRISIENSIS  C/?w/»/(y/  malora,  ed.  H.  RIC  HARDS  Li  ARD.  IV.  London  1877 
(rist.  an.  1964),  p.  270-277. 
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Giunto  finalmente  a  Gemona  -  racconta  -  cittadina  molto  nota  del  Friuli,  potei  bere  gli 
squisiti  vini  dei  patarini,  la  ribolla,  e  mangiare  ceratia  e  altre  cose  allettanti,  ingannando  gli 
ingannatori,  professandomi  patarino,  ma  rimanendo.  Dio  ne  è  testimone,  cristiano  nella 
fede,  sebbene  non  nelle  opere.  Dopo  una  sosta  di  tre  giorni  a  Gemona,  con  il  permesso  dei 
complici,  ma  con  le  maledizioni  di  un  tale  loro  vescovo,  di  nome  Pietro  Gallo,  al  quale  ero 
sospetto,  e  che.  come  udii  più  tardi,  fu  da  loro  espulso  per  aver  fornicato,  m'incamminai  va- 
gabondo insieme  con  un  fratello  laico  attraverso  il  «Canale»  di  Aquileia,  e  allontanandomi 
ulteriormente  giunsi  a  Friesach,  dove  fummo  accolti  «apud  fratres»'-''. 

Abbandonato  dal  compagno  di  viaggio,  Ivo  continuò  il  cammino  fino  a  Wie- 
ner Neustadt,  ospitato  «inter  quosdam  novos  religiosos,  qui  beguini  vocantur»,  e  in 
seguito  in  direzione  di  Vienna,  dove  si  fermò,  vivendo  malamente  nelle  dissolu- 
tezze. Proprio  in  questi  paraggi  conobbe  il  furore  dei  Tartari,  suscitato  da  Dio  per 
punire  gli  uomini  del  peccato  di  eresia  e  dei  molti  altri  di  cui  si  erano  macchiati '4. 

La  tremenda  minaccia  di  questi  spietati  guerrieri  orientali  viene  dunque 
esplicitamente  collegata  da  Ivo  con  il  prosperare  dell'eresia  fra  i  cristiani.  Un'ere- 
sia insidiosa  ed  estremamente  ramificata,  pronta  a  battere  le  vie  di  maggiore  im- 
patto ed  efficacia  per  la  propria  diffusione.  I  paterini  lombardi  e  toscani  manda- 
vano i  loro  studenti  all'università  di  Parigi  e  sfruttavano  la  mobilità  dei  mercanti 
per  conquistare  i  ceti  piià  alti,  intellettualmente  ed  economicamente,  della  società: 
un  po'  come  stavano  facendo,  su  un  versante  opposto,  i  seguaci  di  Domenico  di 
Caleruega  in  quegli  stessi  annii^.  L'analogia  non  è  sorprendente  e  le  parole  di  Ivo 
assumono  il  carattere  di  una  testimonianza  assai  importante  per  conoscere  le  moda- 


^-^  «Clemonam  tandem  perveniens,  oppidum  in  Foro  lulii  celeberrimum,  nobilissima  Pateri- 
norum  bibi  vina,  rabiolas,  et  ceratia,  et  alia  illecebrosa  comedens,  deceptores  decipiens,  Pateri- 
numque  me  profitens,  sed  Deo  teste,  fide,  etsi  non  operis  perfectione,  christianus  existens.  Cle- 
monaeque  per  triduum  commoratus,  accepta  licentia  a  complicibus,  sed  maledictione  a  quodam 
ipsorum  episcopo,  cui  suspectus  eram,  postmodum,  ut  audivi,  pro  quadam  fornicatione  ab  eisdem 
deiecto.  noinine  Petro  Gallo,  inde  cum  quodam  fratre  laico,  canales  Aquilegiae  sum  ingressus  pe- 
regrinans,  et  transmigrando  ulterius,  in  oppido  quod  Frisac  dicitur  iacuimus  apud  fratres» 
(MaTTHAEI  PARISIENSIS  Chronica,  IV,  p.  271-272). 

'"^  «Hoc  [errore]  igitur  et  multis  aliis  peccatis  inter  nos  christianos  emergentibus  iratus  Do- 
minus,  factus  est  velut  vastator  hostilis  et  ultor  formidabilis...»  (MATTHAEI  PARISIENSIS  Chro- 
nica, IV,  p.  272).  La  lettera  prosegue  con  il  racconto  di  un'incursione  tartara  nei  pressi  di  Wiener 
Neustadt,  rintuzzata  dal  duca  d'Austria,  dal  re  di  Boemia,  dal  patriarca  d' Aquileia  e  dal  duca  di 
Carinzia  (ivi,  p.  273),  in  occasione  della  quale  fu  catturato  un  Inglese  che  viveva  da  anni  con  i 
predatori  e  che  ne  descrisse  l'aspetto,  i  costumi,  le  tecniche  militari  e  i  progetti  aggressivi  nei 
confronti  della  cristianità  (ivi,  p.  274-276).  Alla  fine  Ivo  esorta  tutti  i  religiosi,  anche  i  monaci 
(«qui  mundo  mortui  credi  volunt»,  ivi,  p.  277)  ad  agire  per  risvegliare  presso  i  potenti  della  terra 
Tallarmc  contro  la  minaccia  tartara. 

''^  Sul  complesso  articolarsi  dei  movimenti  religiosi  fra  XII  e  XIII  secolo,  in  rapporti  di 
contiguità  fra  ortodossia  ed  eresia:  H.  Grundmann,  Movimenti  religiosi  nel  medioevo,  Bologna 
1980  ^"  il.  dell'ed.  Darmstadt  I96P),  p.  83-155;  G.  MICCOLI,  Chiesa,  riforma,  vangelo  e  po- 
verui:  I  nodo  nella  storia  religiosa  del  XII  secolo,  in  G.  MICCOLI,  Francesco  d'Assisi.  Realtà  e 
memoria  di  un'esperienza  cristiana,  Torino  1991,  p.  3-32  (già  in  «Storia  della  città»,  26-27 
[19S4|,  p.  33-43);  sui  primi  sviluppi  e  orientamenti  dell'ordine  dei  Predicatori:  G.G.  MERLO,  Gli 
inizi  dell'ordine  dei  frati  Predicatori,  «Rivista  di  storia  e  letteratura  religiosa»,  3 1  (1995),  p.  415- 
441.  ' 
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lità  operative  e  la  geografia  delle  presenze  ereticali,  una  testimonianza  preziosa  di 
un  personaggio  attento  alle  manifestazioni  delle  novitates  religiose,  come  quella 
dei  beghini  di  Wiener  Neustadt'^\ 

Egli  descrive  un  itinerario  che  dovette  compiere  attorno  al  1215' '  e  che  nelle 
sue  tappe  è  assai  verosimile,  per  quanto  riguarda  il  territorio  friulano.  Gemona  si 
trovava  infatti  sulla  strada  diretta  a  quello  che  il  fuggitivo  chiama  Canale  di  Aqui- 
leia  e  che  attualmente  si  denomina  Canal  del  Ferro,  la  piìj  importante  e  facile  via  di 
comunicazione  con  la  Carinzia  e  l'Austria'^.  A  Gemona  mercanti  e  viaggiatori 
erano  obbligati  a  una  sosta,  poiché  qui  veniva  riscosso  il  niderlech,  una  tassa  per  lo 
scarico  e  carico  delle  merci:  diritto  che  rese  particolarmente  fiorente  la  cittadina  fra 
la  fine  del  XII  e  per  tutto  il  XIII  secolo.  La  crescita  economica  fu  accompagnata  da 
uno  sviluppo  demografico  alimentato  dalla  residenza  di  numerosi  stranieri,  in  par- 
ticolare Toscani  ed  Ebrei i^.  L'immagine  di  una  comunità  fiorente  di  patarini  dispo- 
nibile all'ospitalità  verso  forestieri  in  transito  è  plausibile;  e  un  altro  tratto  di  atten- 
dibilità è  dato  dalla  menzione  di  quel  Pietro  Gallo  di  cui  rimangono  altre  testimo- 
nianze-o. 

Non  è  possibile  dire  quali  siano  stati  l'origine  e  il  destino  di  quella  comunità. 
È  però  ipotizzabile  che  si  trattasse  di  un  nucleo  di  catari  legati  alla  chiesa  di  Vi- 


'6  Un  accenno  a  questa  comunità,  sulla  scorta  delie  notizie  di  Ivo.  in  GrundmaNN,  Movi- 
menti religiosi,  p.  31 1  e  nota  60  p.  323;  A.  StoklaSKA.  Religiosità  femminile  nella  Vienna  me- 
dievale con  particolare  riguardo  ad  Agnese  Blannbekin.  in  Movimento  religioso  e  mistica  fem- 
minile nel  medioevo,  a  cura  di  P.  DiNZELBACHER.  D.R.  BAUER,  ed.  ital.  a  cura  di  M.  VANNINI. 
Cinisello  Balsamo  (MI)  1993.  (I  ed..  Kòln  1988).  p.  197-218.  part.  p.  217. 

Il  legato  pontificio  Roberto  di  Courson  che  accusò  Ivo  soggiornò  a  Bordeaux  verso  la 
fine  del  1214;  gli  episodi  narrati  sono  quindi  \  erosimilmente  di  poco  successivi:  A.  DONDAINE, 
La  hiérarchie  cathare  en  Italie,  L  Le  «De  heresi  catharorum».  «Archix  um  Frairum  Praedicato- 
rum»,  19  (1949).  p.  280-312.  part.  p.  290. 

Per  il  percorso  di  questa  via  commerciale:  D.  DegraSSI.  L'economia  del  tardo  medioevo, 
in  Storia  della  società  friulana,  p.  271-435,  part.  p.  307-308  (a  p.  321  una  cartina);  cfr.  P. 
Raschini,  Notizie  storiche  della  Gamia  da  Venzone  a  Monte  Croce  e  Camporosso.  Udine-Tol- 
mezzo,  1971\  p.  59-70. 

DEGRASSI.  Economia,  p.  373-375.  Nel  Trecento  la  cittadina  subì  la  concorrenza  della  \  i- 
cina  Venzone.  legata  politicamente  ai  conti  di  Gorizia,  mentre  Gemona  era  tradizionalmente  fe- 
dele al  patriarca. 

T.  Kaeppeli,  Une  somme  contre  les  hérétiques  de  saint  Pierre  Martyr  (  '.'}.  «Archixum 
Fratrum  Praedictaorum».  17  (1947).  p.  295-335.  part.  p.  305-31 1;  DONDAINE.  Hiérarchie.  1.  p. 
288-290;  R.  Manselli,  L'eresia  del  male.  Napoli  1963.  p.  216-217;  P.  MaRANGON.  Il  pensiero 
ereticale  nella  Marca  Trevigiana  e  a  Venezia  dal  1200  al  1350.  Abano  Terme  (PD)  1984.  p.  14- 
17;  F.  LOMASTRO  TOGNATO.  L'eresia  a  Vicenza  nel  Duecento.  Dati,  problemi  e  fonti.  Vicenza 
1988,  p.  35-36.  Di  una  disputa  fra  Pietro  Gallo  «de  burgo  Sancii  Petri»  (di  Vicenza;  qui  Pietro 
non  è  più  qualificato  come  vescovo  cataro)  e  il  vescovo  Bartolomeo  da  Breganze  c"è  memoria 
nei  Monumenta  reliquiarum  della  chiesa  del  convento  domenicano  di  Vicenza,  scritti  attorno  al 
1376  (/  «Monumenta  reliquiarum»  di  Santa  Corona  di  \'icenza.  a  cura  di  F.  LOMASTRO 
TOGNATO,  Padova  1992,  p.  11). 
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cenza,  giacché  ne  viene  nominato  come  vescovo  Pietro  Gallo- 1.  Al  momento  in  cui 
Ivo  fu  accolto  la  situazione  per  essi  pare  abbastanza  tranquilla-^,  ma  un  indizio  di 
inquietudine  e  di  clandestinità  può  essere  letto  nei  sospetti  e  nella  diffidenza  che 
proprio  il  vescovo  "patarino"  (del  quale  non  si  dice  che  risiedesse  a  Gemona)  ma- 
nifestò nei  confronti  di  Ivo.  Difficile  interpretare  correttamente  quell'atteggia- 
mento, ma  non  è  escluso  potesse  essere  la  conseguenza  delle  prudenze  derivanti  da 
un'attività  repressiva  già  in  atto. 

Altri  riferimenti  a  presenze  ereticali,  questa  volta  nella  provincia  ecclesiastica 
aquileiese  piìì  che  in  Friuli  (ricordo  qui  che  la  metropoli  comprendeva  le  diocesi  di 
Mantova,  Como,  Verona,  Padova,  Vicenza,  Treviso,  Feltre  e  Belluno,  Concordia, 
Ceneda  e  di  altre  sette  sedi),  sono  contenuti  in  due  modelli  epistolari,  che  Boncom- 
pagno  da  Signa  dice  di  avere  inviato  al  patriarca  Volchero  (1204-1219)  e  che  inserì 
nella  Rethorica  antiqua.  Sono  anch'esse  fonti  molto  conosciute,  che  descrivono 
una  situazione  catastrofica  per  Como,  Mantova,  Vicenza,  Verona  e  Treviso,  con  la 
sola  eccezione  di  Padova^^  Trattandosi  di  modelli  retorici  -  i  quali  molto  spesso 
erano  del  tutto  fittizi  -  le  informazioni  contenute  vanno  considerate  con  cautela,  ma 


21  Evito  qui  di  rimandare  direttamente  alle  fonti  e  mi  limito  a  qualche  riferimento  bibliogra- 
fico: DONDAINE,  Hiérarchie,  I,  p.  287;  MERLO,  Eretici,  p.  85-98;  MERLO,  Movimenti  religiosi, 
p.  399-403. 

--  Per  Vicenza,  nei  primi  decenni  del  Duecento,  si  parla  di  uno  «stato  di  tolleranza»  per  l'e- 
resia, nel  1 208  è  attestata  una  domiis  patarinonim  (LOMASTRO  TOGNATO,  Eresia  a  Vicenza,  p. 
15);  nel  1254  un  vicus  Pataraniae  è  ricordato  a  Rimini  (G.  ZANELLA,  Itinerari  ereticali:  patari  e 
catari  tra  Rimini  e  Verona,  Roma  1986,  p.  10;  J.  DALARUN,  Hérésie,  Commune  et  inquisition  à 
Rimini  (fin  XII< -début  XIII^'  siècle),  «Studi  medievali»,  serie  III,  39  [1988],  p.  641-683;  J. 
Dalarun,  «Lapsus  linguae  ».  La  légende  de  Claire  de  Rimini,  Spoleto  1994,  p.  277  e  nota  175, 
279-300);  a  Verona  esisteva  nel  1273  una  domus  catharorum  (C.  CIPOLLA,  //  patarenismo  a  Ve- 
rona nel  secolo  XIII,  «Archivio  veneto»,  25  [1883],  p.  64-86,  267-287,  part.  p.  74;  ZANELLA,  Iti- 
nerari ereticali,  p.  21);  per  Bologna:  L.  Paolini,  Domus  e  zona  degli  eretici.  L'esempio  di  Bolo- 
gna nel  XIII  secolo,  «Rivista  di  storia  della  chiesa  in  Italia»,  35  (1981),  p.  371-387.  Per  la  cautela 
da  usarsi  sulla  lettura  dei  toponimi  rimandanti  a  nomi  «eretici»:  G.G.  MERLO,  Un  contributo 
sulla  storia  ereticale  a  Vicenza  nel  Duecento,  «Ricerche  di  storia  sociale  e  religiosa»,  n.s.,  39 
(1991),  p.  201-209,  part.  p.  206-207  nota  33. 

«Horum  [eretici]  siquidem  labe  ac  fetoribus  Cume  languescunt,  Mantua  sordidatur.  Ve- 
rona claudicat,  Vicentia  iam  vieta  succumbit,  Tarvisium  torpet,  sola  Padua  in  publico  se  défendit. 
Ceterum,  quod  pudor  est  dicere,  ve  ve  iam  ipsa  contagio  misit  manum  non  solum  ad  subditos,  ve- 
rum  etiam  ad  magnos  ecclesiarum  prelatos»:  cit.  da  Marangon,  Pensiero  ereticale,  p.  9  (il 
passo  è  riportato  anche  in  G.  Arnaldl  Scuole  nella  Marca  Trevigiana  e  a  Venezia  nel  secolo 
XIII,  in  Storia  della  cultura  veneta,  I,  Dalle  origini  al  Trecento,  Vicenza  1976,  p.  350-386,  part, 
p.  382-383).  Su  Boncompagno:  V.  PINI,  Boncompagno  da  Signa,  in  Dizionario  biografico  degli 
Italiani,  XI,  Roma  1969,  p.  720-725.  A  Padova  non  mancavano  presenze  ereticali:  nel  1223  Ono- 
rio II!  (1216-1227)  incaricò  il  vescovo  e  il  priore  dei  benedettini  «Albi»,  Giordano  Forzaté,  di 
raccogliere  l'abiura  di  un  notaio:  A.  RiGON,  Appunti  per  lo  studio  dei  rapporti  tra  Minori  e 
mondo  ecclesiastico  padovano  nel  Duecento,  «Il  Santo»,  serie  II,  16  (1976),  {=  Atti  del  primo 
Colloquio  interdisciplinare  su  «Il  fenomeno  antoniano»,  Padova,  10-12  giugno  1976),  p.  322- 
331.  part.  p.  324-325. 
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gli  Storici  inclinano  a  dare  credito  alle  notizie  riferite,  poiché  in  larga  parte  corri- 
spondenti a  una  situazione  accertata  per  altre  vie--^. 

Occorre  osservare  che  Boncompagno  si  ri\  olgeva  al  patriarca  in  quanto  me- 
tropolita e  che  non  pare  alludere  mai  specificamente  al  Friuli,  ma  le  notizie  allar- 
manti non  potevano  non  rendere  a\  veriito  del  problema  l'ordinario  aquileiese. 
Boncompagno  scrive  infatti: 

Ista  siquidem  sunt  hereiicorum  genera,  que  infra  patriarchalem  diocesim.  diabolo  insti- 
gante.  vigere  noscuntur:  cathari.  pattareni.  leoniste.  amuldiste.  circumcisi.  rebaptiçati.  pas- 
saging cavillarii.  nibbii.  speroniste:  sed  paiarenorum  secta  congregai  omnia  genera  piscium 
in  sagena-- . 

Notizie  tanto  più  allarmanti  se  si  considera  che  «infra  patriarchalem  diocesim 
aliquot  episcopi  et  ecclesiarum  prelati  hereticis  consentire  videntur»-^.  Sarebbe 
forse  una  forzatura  connetterle  con  le  preoccupate  parole  di  Boncompagno  o  con  la 
specifica  situazione  cui  egli  si  riferiva  -  ammesso  fosse  reale  -.  ma  le  prime  atte- 
stazioni di  una  legislazione  antiereticale  riguardanti  il  Friuli  (o  meglio  la  circoscri- 
zione vescovile  e  non  metropolitana  aquileiese)  sono  contenute  negli  atti  di  una  si- 
nodo diocesana,  tenuta  nel  1338  dal  patriarca  Bertrando  di  Saint-Geniès  (1334- 
1350)  per  la  riforma  del  clero,  ma  che  riproducevano  in  larga  parte  provvedimenti 
piìj  antichi  emanati  da  Benoldo  d'Andechs  (1218-1251).  Gregorio  di  Montelongo 
(1251-1269)  e  Raimondo  Della  Torre  (  1273-1299)-".  Pier  Silverio  Liecht  pubblicò 
queste  costituzioni,  estraniandole  dal  loro  contesto  e  attribuendole,  sia  pure  con 
cautela,  all'anno  1219.  secondo  una  tradizione  derivante  da  un  cronista  cividalese 
cinquecentesco-^ 

Gli  atti  sinodali  nel  loro  complesso  iterano  cinquantanove  capitoli  antichi,  ai 
quali  furono  aggiunte  due  altre  serie  di  disposizioni,  rispettivamente  di  sedici  e  di- 


-■^  La  situazione  drammatica  della  diocesi  \  icentina.  schiacciala  dai  debili  e  dagli  usurai, 
aveva  portalo  ali  "intervento  del  patriarca  Volchero  nel  1207  per  il  suo  risanamento,  e  Boncom- 
pagno fu  presente  nella  città  berica  fra  il  1204  e  il  1209.  negli  anni  in  cui  era  sialo  avvialo  lo 
Stiidiiim:  ARNALDI.  Scuole,  p.  383-384;  MaraNGON,  Pensiero  ereticale,  p.  9-10:  per  la  diocesi 
\ icentina:  G.  GRACCO.  Religione,  chiesa,  pietà,  in  Storia  di  Vicenza.  II.  L'età  medioevale,  a  cura 
di  G.  Gracco.  Vicenza  1988.  p.  359-425.  part.  p.  396. 

-5  Gil.  da  Marangon.  Pensiero  ereticale,  p.  9  nota  12. 

-6  MaR.ANGON.  Pensiero  ereticale,  p.  9  nota  14. 

-''  «Sancie  sedis  .Aquilegensis  Dei  gratia  patriarcha  Bertrandus  infrascriplas  consliluliones 
olim  éditas  per  bone  memorie  dominos  Benoldum.  Gregorium  et  Ra\  mundum  pairiarchas  prede- 
cessores  nostros  ad  reformalionem  honesiaiem  decorem  et  saluiem  cleri  nostre  civiialis  et  dyoce- 
sis  Aquilegensis  et  omnes  ariiculos  in  eis  contenus  ratitìcanies  et  aprobantes  in  hac  sancia  s\  - 
nodo  de  certa  scienlia  innovamus  publicamus  et  inviolabiliier  ab  universis  et  singulis  precipimus 
observari»  (Archivio  Gapilolare  di  Udine.  Liber  catenae,  f.  2r:  cfr.  G.  MaRCUZZI,  Sinodi  aqui- 
leiesi.  Udine  1910.  p.  350). 

-8  LEICHT.  Lotta,  p.  139  e  nota  3:  per  la  datazione  al  1219  di  una  sinodo  tenuta  da  Bertoldo: 
Marcuzzl  Sinodi,  p.  107.  il  quale  riconosce  nelle  costituzioni  pubblicale  da  Bertrando  nel  1338 
i  capitoli  del  1219. 
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ciassette  punti,  e  un  elenco  di  casi  riservati  al  patriarca^^  i  capitoli  contro  gli  eretici 
sono  i  primi  tre,  secondo  una  simmetria,  forse  non  priva  di  significati,  con  il  IV 
concilio  lateranense  del  1215.  Innanzi  tutto  si  ordina  ai  sacerdoti  di  non  ricevere 
doni  e  di  non  somministrare  i  sacramenti  «ai  catari,  agli  altri  eretici  e  a  tutti  gli 
scomunicati»  e  si  consente  a  chiunque  di  catturarli  e  di  detenerli.  Si  vieta  poi  che  i 
figli  e  i  nipoti  di  ricettatori,  difensori  o  credenti  di  eretici  siano  ammessi  a  qualche 
beneficio  ecclesiastico,  e  si  dispone  che  siano  privati  dei  feudi  della  chiesa.  Infine, 
per  controbattere  le  consuete  mascherature  degli  eretici,  si  proibisce  che  chierici  o 
laici  predichino;  in  caso  venissero  sorpresi  in  tale  atto  dovevano  essere  catturati  e 
presentati  al  patriarca,  a  meno  che  -  se  bene  intendo  il  testo  in  questione  -  non 
fosse  presente  il  loro  prelato  o  pievano,  oppure  un  frate  predicatore  o  minore,  ov- 
vero fossero  stati  autorizzati  da  patenti  apostoliche  o  patriarcali^^.  A  queste  misure 
seguono  altre  volte  a  impedire  la  pratica  dell'usura  da  parte  dei  chierici,  ad  allonta- 
narli dalle  taverne,  dall'esercizio  della  mercatura,  e  altre  ancora  più  specifiche  sul- 
l'amministrazione dei  sacramenti  e  sulle  funzioni  sacerdotali^i. 

È  plausibile  che  in  questa  prima  serie  di  costituzioni  si  possa  riconoscere  l'o- 
pera di  Bertoldo  d'Andechs;  infatti,  in  alcune  circostanze  il  copista  segnala  le  inte- 
grazioni di  Gregorio  di  Montelongo,  il  che  fa  pensare  fossero  aggiunte  rispetto  al 
nucleo  pre-esistente32.  Più  difficile  è  determinare  che  si  tratti  di  regole  emanate  nel 
1219.  Un  indizio  cronologico  può  essere  contenuto  nel  riferimento  ai  Predicatori  e 
ai  Minori  quali  specialisti,  per  dir  così,  della  predicazione.  Se  i  primi  si  possono 
ritenere  tali  fin  dalla  fondazione,  i  secondi  nel  1219  non  avevano  ancora  risolto  le 
ambiguità  istituzionali  interne,  che  non  sembrano  invece  sussistere  nel  capitolo  si- 
nodale ^\  I  due  maggiori  ordini  mendicanti  in  Friuli  ebbero  i  primi  insediamenti 


29  Cfr.  Marcuzzi,  Sinodi,  p.  350-367  (e  p.  157-174);  il  testo  pubblicato  è  in  più  punti  ca- 
rente, da  parte  mia  ho  iniziato  uno  studio  per  la  riedizione  dei  concili  provinciali  e  delle  sinodi 
aquileiesi. 

Cfr.  Appendice  n.  1.  Proibizioni  in  parte  simili  si  leggono  in  statuti  sinodali  della  diocesi 
di  Soissons,  forse  dell'inizio  del  XIV  secolo:  «Prohibetur  sacerdotibus  ne  permittant  aliquos 
ignotos  litteratos  sive  non  litteratos  extra  ecclesiam,  in  viis  sive  in  plateis  aut  in  aliis  locis  paro- 
chiarum  suarum  predicare,  nisi  forte  sint  fratres  Predicatores  vel  Minores,  aut  tales  persone  de 
quibus  presumendum  sit  quod  licentiam  habeant  a  summo  pontifice  vel  episcopo  predicando  Et 
presbyteri  sepe  in  diebus  dominicis  moneant  et  sub  pena  excommunicationis  inhibeant  paro- 
chianis  suis  ne  tales  audiant  propter  pericula  heresum  et  errorum  quos  seminant  aut  seminare 
possent»:  J.  AVRIL,  Les  statuts  synodaux  français  du  XIII''  siècle,  IV,  Les  statuts  synodaux  de 
l'ancienne  province  de  Reims  (Cambrai,  Arras,  Noyon,  Soissons  et  Tournai),  Paris  1995,  p.  299, 
canone  68;  ma  cfr.  pure  O.  PONTAL,  Les  statuts  synodaux  frcmçais  du  XIII'  siècle  précédés  de 
l'historique  du  synode  diocésain  depuis  ses  origines,  I,  Les  statuts  de  Paris  et  le  Synodal  de 
l'Ouest  (XIII''  siècle),  Paris  1971,  p.  86,  canone  92. 

Cfr.  Marcuzzi,  Sinodi,  p.  351-358. 
^~  Ad  esempio:  «8.  -  Item  tabernas  el  mercationes  omnes  in  cemeteriis  interdicimus; 
fadiunctio  domini  Gregorii)  alioquin  vendentes  et  ementes  canonice  subiaceant  ultioni» 
(Marcuzzi,  Sinodi,  p.  351  ). 

Per  questo  problema  mi  permetto  di  rinviare  a  A.  TiLATTI,  Benvenuta  Boiani.  Teoria  e 
storia  della  vita  religiosa  fenìmin ile  nella  Cividale  del  secondo  Duecento,  Trieste  1994.  p.  11-12. 
Di  un  precoce  impiego  antierelicale  di  un  insediamento  minorilico  c"è  traccia  in  una  lettera  di 
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stabili  solo  a  partire  dagli  anni  quaranta  del  secolo  XIII:  nel  1244  i  Minori  a  Civi- 
dale,  poi  a  Gemona,  Udine  e  Gorizia'^-^,  nel  1252  i  Predicatori  a  Cividale  e  solo  nel 
1285  a  Udine'^\  In  ogni  caso  la  loro  presenza  non  era  ignota  e  la  loro  prima  men- 
zione in  un  documento  friulano  è  del  1230^^.  Stante  comunque  Timpegno  aposto- 
lico soprattutto  dei  Minori,  adombrato  pure  nelle  costituzioni  sinodali  aquileiesi,  è 
ipotizzabile  che  ci  si  debba  riferire  a  un'epoca  collocabile  attorno  ai  primi  anni 
trenta  del  Duecento,  quando  si  manifestarono  le  grandi  missioni  di  predicazione  in- 
coraggiate da  Gregorio  IX  (1227-1241)  e  che  coincisero  anche  con  un  salto  di  qua- 
Htà  nella  repressione  dei  fenomeni  eterodossi 

Sono  possibili  alcune  brevi  osservazioni  relativamente  al  contenuto  dei  capi- 
toli. Innanzi  tutto  una  a  proposito  del  nome  degli  eretici:  il  riferimento  esplicito  è  ai 
catari  e  questo  dato  concorderebbe  con  quelli  deducibli  dalle  notizie  di  Ivo  di  Nar- 
bona  per  Gemona,  c'è  però  la  consapevolezza  che  rimane  generica  di  altri  ambiti 
ereticali,  benché  equiparati  alla  condizione  di  tutti  gli  scomunicati'^^.  In  secondo 
luogo  è  interessante  sottolineare  il  sospetto  di  eresia  che  suscitava  chiunque  predi- 
casse non  autorizzato  da  un  officio  o  dall'appartenenza  a  un  ordine  mendicante  o 
da  una  lettera  apostolica  o  dell'ordinario  diocesano.  In  ciò  si  intravedono  i  riflessi 
della  decretale  Ad  abolendam  di  Lucio  III  (1181-1185),  emanata  nel  1 184,  che 
colpì  principalmente  l'attività  apostolica  dei  gruppi  evangelico-pauperistici.  fra  cui 


Gregorio  IX,  dell'ottobre  1227.  a  favore  del  locus  di  San  Donato  di  Angarano  di  Bassano:  «Si 
tratta  dell'unico  caso  di  convento  francescano  che  nell'Italia  centro-settentrionale  sia  specitlca- 
mente  destinato  alla  lotta  antieterodossa.  Si  tratta  anche  del  primo  caso  in  cui  il  papato  delega  uf- 
ficialmente ai  Francescani  il  compito  di  opporsi  all'eresia»;  un'anticipazione  di  impegni  più  gra- 
vosi assegnati  a  partire  dal  1234:  G.G.  MERLO,  «Militia  Christi»  come  impegno  amiereticale 
(  1 179-1233),  in  «Militia  Christi»  e  crociata  nei  secoli  Xl-XIIi,  Atti  della  undecima  Settimana 
internazionale  di  studio,  Mendola,  28  agosto- 1  settembre  1989.  Milano  1992.  p.  355-384.  part.  p. 
372-373. 

-^■^  Primordi  francescani  in  Cividale.  Appunti  cronologici  fino  al  1300,  Cividale  1913.  16  p.: 
P.  Paschinl  Primordi  dell'ordine  francescano  nel  Friuli,  «Memorie  storiche  forogiuliesi».  1  1 
(1915),  p.  40-54:  I.  VaLDEMARIN.  Sant'Antonio  da  Padova  e  il  convento  dei  frati  minori  di  Go- 
rizia, «Studi  goriziani»,  27  (1960).  p.  125-160;  F.  DE  VlTT.  Vita  della  chiesa  nel  tardo  medioevo. 
in  Storia  della  società  friulana,  p.  159-267,  part.  p.  188.  Per  un  riferimento  più  ampio:  L. 
Pellegrini,  Modalità  insediative  e  organizzazione  territoriale  dei  Francescani  in  territorio  ve- 
neto nel  secolo  XIII,  in  Storia  e  cultura  a  Padova  nell'età  di  sant'Antonio.  Convegno  internazio- 
nale di  studi,  Padova-Monselice,  1-4  ottobre  1981,  Padova  1985,  p.  153-189;  L.  PELLEGRINI.  In- 
sediamenti francescani  nell'Italia  del  Duecento,  Roma  1984,  p.  189-221 . 

Per  Cividale:  TiLATTI,  Benvenuta  Boiani,  p.  15-20;  per  Udine:  P.  DELL'OSTE,  //  con- 
vento e  la  chiesa  di  San  Pietro  Martire  in  Udine,  Udine  1895.  130  p. 

Un  canonico  di  Aquileia  il  15  aprile  di  quell'anno  dispose  nei  proprio  testamento  di  la- 
sciare dieci  soldi  di  denari  grossi  tanto  ai  Minori  quanto  ai  Predicatori  di  Venezia:  Xecrologium 
Aquileiense,  a  cura  di  C.  SCALON,  Udine  1982.  p.  409-41  I . 

'^'^  Cfr.  G.  Miccoli,  La  storia  religiosa,  in  Storia  d'Italia,  ll.l.  Dalla  caduta  dell'Impero 
romano  al  secolo  XVIII.  Torino  1974,  p.  431-1079.  part.  p.  714-723. 

Bisogna  però  osservare  che  un'identificazione  fra  patari  e  catari  pare  indubitabile  solo 
attorno  alla  metà  del  Duecento  (ZANELLA.  Itinerari  ereticali,  p.  1 1-13);  se  Ivo  di  Narbona  ac- 
cenna a  patarini.  i  capitoli  sinodali  aquileiesi  alludono  esplicitamente  a  catari:  un  ulteriore  indizio 
cronologico  che  li  avvicinerebbe  alla  metà  del  XIII  secolo'.' 
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i  valdesi''^.  D'altra  parte  nei  contenuti  sembra  evidente  anche  l'influsso  del  terzo 
canone  del  IV  concilio  lateranense,  ed  è  plausibile  che  la  sinodo  aquileiese  tenuta 
da  Bertoldo  sia  stata  modellata  sulle  direttive  conciliando.  Quanto  ai  provvedimenti 
da  prendersi  nei  confronti  degli  eretici,  dei  sospettati  di  eresia  e  dei  loro  fautori  e 
complici,  si  va  dalla  privazione  dei  benefici  e  dei  feudi  ecclesiastici,  alla  cattura  e 
detenzione,  con  la  successiva  presentazione  al  patriarca.  Non  si  fa  parola  dell'in- 
quisizione diocesana,  né  di  consegna  al  braccio  secolare,  pur  se  si  deve  tener  conto 
che  il  vescovo  aquileiese  -  a  differenza  della  maggior  parte  dei  vescovi  italiani  nel 
basso  medioevo  -  deteneva  anche  il  potere  temporale.  Non  si  è  quindi  autorizzati  a 
ipotizzare  mitezza  e  longanimità  nei  confronti  dei  catturati,  ma  non  v'è  nemmeno 
allusione  alle  sempre  piìj  dura  legislazione  imperiale  emanata  fra  il  1220  e  il  1238- 
1239^^'.  Non  bisogna  infine  dimenticare  che  i  tre  capitoli  contro  gli  eretici,  benché 
posti  in  posizione  di  preminenza,  rientrano  in  un  complesso  molto  piìi  ampio  di  di- 
sposizioni per  la  salvaguardia  dei  beni  ecclesiastici  e  per  la  riforma  del  clero.  Pro- 
prio quest'ultima  osservazione  però  richiama  una  delle  preoccupate  asserzioni  di 
Boncompagno  da  Signa,  secondo  le  quali  l'eresia,  nella  circoscrizione  aquileiese, 
aveva  preso  a  contagiare  anche  i  prelati. 

Il  patriarca  Bertoldo  d'Andechs42,  il  presunto  autore  di  queste  costituzioni, 
nel  settembre  del  1221  era  comunque  stato  invitato  dal  legato  papale  Ugolino  da 
Ostia  a  lanciare,  insieme  con  i  suoi  suffraganei,  l'interdetto  su  Ferrara  per  una 
questione  tutt' altro  che  religiosa  o  dottrinale^l  Eppure  nella  lettera  del  futuro  Gre- 
gorio IX,  con  toni  apocalittici,  si  affermava  che  la  navicella  della  chiesa  era  quasi 
sommersa  per  le  ingiurie  di  tiranni  ed  eretici,  fra  i  quali  si  collocavano  anche  i  Fer- 
raresi, che  erano  perciò  stati  condannati  «tanquam  infidèles,  periuros,  hereticos  et 


-"^9  Cfr.  Merlo,  Movimenti  religiosi,  p.  406-407;  MERLO,  Eretici,  p.  52-53;  per  la  peculiarità 
valdese  che  vedeva  nella  predicazione  il  «nodo  sostanziale  nel  contrasto  con  la  gerarchia  eccle- 
siastica locale  e  con  la  curia  romana»;  R.  RUSCONL  Valdesio  di  Lione  e  Francesco  d'Assisi, 
«valdesi»  e  «francescani»,  «Bollettino  della  Società  di  studi  valdesi»,  174  (1994)  (=  Eretici  ed 
eresie  medievali  nella  storiografia  contemporanea,  a  cura  di  G.G.  MERLO),  p.  126-152,  part.  p. 
134-137. 

Cfr.  infra.  Appendice  1,  note  1-3. 

Cfr.  gli  atti  imperiali  contro  gli  eretici,  ed.  L.  WEILAND,  in  Monumenta  Germaniae  hi- 
storica,  Legum  sectio  IV,  Constitutiones  et  acta  puhlica  imperatorum  et  regum,  II,  Hannoverae 
1896  (risL  an.  1963),  n.  85  p.  106-109  (1220);  n.  100  p.  126-127  (1224),  n.  158  p.  195-197 
(1232);  n.  209-21 1  p.  280-285  (  1238-1239);  MICCOLI,  Storia  religiosa,  p.  722-723. 

42  Cfr.  P.  Raschini,  Bertoldo  di  Merania  patriarca  d'Aquileia  (1218-1251),  «Memorie  sto- 
riche forogiuliesi»,  15  (1919),  p.  1-53;  16  (1920),  p.  1-94;  PASCHim,  Storia,  p.  315-334;  G. 
Spiazzi,  Bertoldo  di  Andechs,  in  Dizionario  biografico  degli  Italiani,  IX,  Roma  1967,  p.  577- 
580. 

Si  trattava  dei  diritti  della  chiesa  romana  su  Massa  Fiscaglia,  occupata  nel  1219  dai  Ferra- 
resi. Dopo  una  contesa  prolungata  e  violenta  si  giunse  a  un  accomodamento  che  lasciava  la  lo- 
calità a  Ferrara  in  cambio  di  un  censo  annuo:  G.  LEVI,  Prefazione  a  Registri  dei  cardinali  Ugo- 
lino d'Ostia  e  Ottaviano  degli  Uhaldini,  a  cura  di  G.  Li:vi,  Roma  1890,  p.  VII-XXVIII,  part.  p. 
XIV  c  doc.  n.  Ili  p.  6,  XXXXII  p.  43-46,  LIIII-LV  p.  74-77,  LXXXl  p.  104-106. 
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Petri  clavium  contemptores»  e  quindi  sottoposti  a  interdetto^-^.  L'eresia  che  veniva 
qui  descritta  al  presule  aquileiese  si  sostanziava  di  evidenti  connotati  politici,  colo- 
riture che  furono  ancor  più  nitide  quando  Ugolino  sah  al  trono  pontificio  e  quali- 
ficò di  eresia  chiunque  minacciasse  la  libertas  ecclesiae^^. 

Le  strumentalizzazioni  in  chiave  politica  dell'accusa  di  eresia  erano  dunque 
ben  chiare  anche  alle  cerchie  dirigenti  del  patriarcato  aquileiese,  e  di  conseguenza 
erano  note  le  svariate  forme  che  tale  imputazione  poteva  rivestire,  ma  gli  accenni 
più  o  meno  espliciti  alla  presenza  di  eretici  in  Friuli  nel  Duecento  si  fermano  a 
quelli  sopra  enumerati.  Trascurabili  appaiono  e  labili  le  indicazioni  che  possono 
fornire  i  nomi  di  persona,  in  altre  circostanze  rivelatori^^;  nel  1269  a  Cividale  è  at- 
testato un  «Federicus  quondam  Catheri  de  Carisacco»-^^  e  nel  1289  fra  i  testimoni 
di  un  atto  amministrativo  del  patriarca  Raimondo  compare  un  «Symon  Patari- 
nus»48.  Qualche  parola  in  più  è  forse  possibile  dire  se  si  estende  l'attenzione  agli 
strumenti  di  lotta  contro  l'eresia,  ipotizzando  con  estrema  cautela  e  senza  contro- 
prova di  certezza  che  se  sussistevano  quelli  era  probabile  si  manifestasse  anche 
questa. 

3.  Pier  Silverio  Leicht  in  appendice  al  breve  articolo  più  volte  ricordato  pub- 
blicò anche  ciò  che  definì  1' «indice»  di  «un  antichissimo  statuto  di  Cividale  ora 
perduto»,  ritenendo  che  esso  recepisse  la  legislazione  federiciana  e  soprattutto  la 
lettera      extirpanda  di  Innocenzo  IV  (1243-1254)  del  1254-^'^.  Il  ragionamento  del 


44  «...  Eximii  maris  fragoribus  navis  Ecclesie  concussa  fere  submergitur  et  tynimpnorwn  et 
hereticorum  scopulis  allisa  dissolvitur  [...];  duplicis  quidem  diluvii  procellosis  tluctibus  laboral 
Ecclesia,  quorum  aque  non  solum  convallium  plana,  verum  etiam  operuerunt  cacuniina  montiuin. 
quia  heretici  et  tyrcmni  suis  oppressionibus  et  erroribus  infestant  subditos  et  résidentes  in  cacu- 
mine  dignitatum,  inter  quos  filii  perditionis  Ferrarienses  cives  [...]  Nos  universos  consiliarios 
civitatis  ipsorum  et  omnes  complices  et  fautores  maledictos,  excommunicaios  et  anatheniatizatos 
publiée  nuntiantes,  eos  tanqiiam  infidèles,  periuros,  hereticos  et  Petri  clavium  contemptores  ex 
parte  Dei  omnipotentis  et  beatorum  Petri  et  Pauli  apostolorum  eius  [...]  duximus  condempnan- 
dos,  et  totam  terram  supposuimus  ecclesiastico  interdicto...»  (Registri  dei  cardinali,  n.  XXXXII 
p.  43-44,  corsivi  miei). 

45  MERLO,  «Militia  Christi»,  p.  373,  377,  382-383. 

4^  Nel  1304  l'inquisitore  francescano  di  Treviso,  frate  Aiulfo,  fu  incolpato  dal  podestà  di  te- 
nere presso  di  sé  Zanino  detto  il  Patarino,  pubblico  usuraio  e  nipote  dell'eretico  Olvradino  da 
Romano:  G.  BiSCARO,  Eretici  e  inquisitori  nella  Marca  Trevisana  (  / 280- L^OH).  «Archivio  Ve- 
neto», serie  V,  1 1  (1932),  p.  148-180,  part.  p.  167;  se  qui  il  riferimento  pare  fondato,  dubbi  sulla 
connessione  fra  il  nome  «Patarino»  e  fenomeni  ereticali  sussistono  per  i  casi  attestati  a  Padova: 
MARANGON,  Pensiero  ereticale,  p.  10;  in  generale  cfr.:  MERLO.  Un  contributo  sulla  storili  ereti- 
cale a  Vicenza,  p.  206-207  nota  33. 

4"^  1269  gennaio  7,  Cividale:  Federico  promette  di  pagare  la  dote  di  monaca  della  sorella  Pé- 
tris che  entra  nel  monastero  di  San  Pietro  di  Poloneto  presso  Cividale  (Biblioteca  Comunale  di 
Udine,  ms.  Fondo  principale,  1230,  pergamena  sub  anno,  notaio  Corrado). 

4^  1289  febbraio  28,  Cividale:  «Presentibus  dominis  Martino  de  la  Tuitc.  Prandino  hosiiario 
domini  patriarche,  Symone  Patarino  et  aliis»  (Biblioteca  Comunale  di  Udine,  ms.  Fondo  princi- 
pale, 1434  [Notae  Nicolai  notarli  Civitatensis,  l2H3-l2H9\,t  17r). 

49  Leicht,  Lotta,  p.  138,  il  testo  è  a  p.  140-141.  esso  era  già  stato  edito  da  V.  JOPPL  Di  Ci- 
vidale del  Friuli  e  dei  suoi  ordinamenti  amministrativi,  giudiziari  e  militari  fino  al  1400.  <<Alti 


180 


ANDREA  TILATTI 


Leicht.  rampollando  dal  meccanico  collegamento  tra  ghibellinismo  ed  eresia-'^o^ 
connette  la  presenza  di  questi  «statuti  cividalesi»  con  l'elezione  al  soglio  patriar- 
cale di  Gregorio  di  Montelongo,  già  legato  papale  in  Lombardia  e  protagonista 
della  lotta  contro  Federico  II  e  i  suoi  aderenti'^!.  Rileggendo  le  rubriche  edite  dallo 
storico  del  diritto  si  verifica  facilmente  che  esse  non  corrispondono  ai  disposti  della 
bolla  innocenziana,  e  rispecchiano  invece  quelle  contenute  nella  omonima  lettera  di 
Clemente  IV  (  1265-1268),  del  1265-^^  iterate  da  Nicolò  IV  (1288-1292)  nel  128953. 
Si  deve  inoltre  osservare  che  in  più  titoli  si  nomina  la  carica  di  potestas^-^  che  non 
fu  mai  propria  della  comunità  cividalese.  alla  cui  suprema  guida  stava  un  gastaldo 
o.  tutt"al  pili,  un  capitano  nominato  dal  patriarca^^.  Viene  dunque  meno  tanto  il  ri- 
ferimento cronologico  quanto  la  certezza  che  si  tratti  di  uno  statuto  comunale  vero 
e  proprio,  piuttosto  che  del  sunto  di  una  lettera  papale.  Del  resto  è  vero  che  la  let- 
tera, secondo  quanto  era  ordinato  dalla  stessa^^.  fu  collocata  al  capo  degli  statuti  ci- 
vidalesi-^': è  però  impossibile  dire  con  sicurezza  quando  ciò  avvenisse,  di  certo  co- 
munque non  prima  del  1265  e  forse  anche  del  1289.  L'impressione  inoltre  è  che  i 
cividalesi  (o  il  patriarca)  volessero  ottemperare  a  un  obbligo  formale  piuttosto  che 
rispondere  a  un  problema  reale.  Si  potrebbe  solo  notare  che,  nelle  principali  città 

dell' Accademia  di  Udine»,  serie  II.  9  (1890-93).  p.  57-59  (delTestratto):  cfr.  ora  infra.  Appen- 
dice 3. 

50  Per  le  cautele  da  usarsi  su  questo  collegamento:  MICCOLI.  Storia  religiosa,  p.  640-643. 

726. 

5'  Cfr.  P.  PaSCHINI.  Gregorio  di  Montelongo  patriarca  d'Aquileia  (1251-1269).  «Memorie 
storiche  forogiuliesi».  11-14(1916-1918).  p.  25-84.  e  17(1921).  p.  1-82:  RASCHINI.  5r^7/7V/.  p. 
379-400:  G.  MarchettI-LONGHI.  Gregorio  di  Montelongo.  3  \  ol..  Roma  1965:  G.  MARCHETTI 
LONGHI.  La  famiglia  di  Gregorio  di  Montelongo  patriarca  d'Aquileia.  «Memorie  storiche  foro- 
giuliesi», 19  (1923).  p.  105-130.  e  20  (1924).  p.  91-122. 

5-  Ciò  è  particolarmente  evidente  al  punto  XL  VI  (cfr.  Appendice  3)  do\e.  riguardo  alle  pro- 
prietà da  confiscarsi  agli  eretici  al  fine  di  venderle  all'incanto,  si  legge  il  riferimento  ai 
«lignamina.  lapides  et  tegulas  domorum  et  turrium»  aggiunto  da  Clemente  IV  (J.H.  Sbaralea, 
Bill  lari  Km  Francisccmum....  III.  Romae.  Typis  Sacrae  Congregationis  de  Propaganda  Fide,  1765, 
n.  LIV  p.  53bB  e  nota  b)  rispetto  a  Innocenzo  IV  (J.H.  Sbaralea.  Bullarium  Franciscaniim...,  I, 
Romae.  Typis  Sacrae  Congregationis  de  Propaganda  Fide.  1759.  n.  DXLIX  p.  729bD)  e  ad  Ales- 
sandro IV  (1254-1261).  che  ripropose  la  bolla  nel  1259  (J.H.  Sbarale.a.  Bullarium  Francisca- 
num....  II.  Romae.  Typis  Sacrae  Congregationis  de  Propaganda  Fide.  1761.  n.  DXXI  p.  375bB). 

5-^  Bullarium  Franciscanum....  IV.  Romae.  Typis  Sacrae  Congregationis  de  Propaganda 
Fide.  1 768,  n.  CHI  p.  7()b  e  nota  b. 

5-1  Cfr.  n.  XXI.  XXVII,  XXX,  XLIII.  XLIV,  XLVII.  XLIX.  LI  (Appendice  n.  3). 

55  JOPPI,  C/v/V/^z/é',  p.  8-9,  15  (cfr.  P.S.  LUCHl.  Statut  a  reterà  Civitatis  Austriae.  Udine 
1899,  p.  XLIX-L);  altra  magistratura  era  quella  dell'avvocato,  che  in  origine  deteneva  il  potere 
giudiziario,  poi  limitato  al  controllo  delle  attività  mercantili  e  dell'annona  (JOPPI.  Cividale.  p.  9- 
10:  per  le  competenze  statutarie:  Statuta  Civitatis  Austriae  saeculi  XIII-XIV.  ed.  E.  VOLPE,  Utini 
1892.  p.  25-40:  l'edizione  riproduce  quella  fornita  dallo  stesso  curatore  un  anno  prima:  Statuta 
Civitatis  Austriae.  [a  cura  di  E.  VOLPE].  Udine  1891  ). 

5^  «...Per  apostolica  scripta  mandamus,  quatenus  singuli  constituciones  easdem  [...]  con- 
scribi  in  vestris  capitularibus  lacientes.  nullis  inde  temporibus  abolendas.  secundum  eas  contra 
omncm  haeresim  se  ad\ersus  hanc  sanctam  ecclcsiam  extoilentem  sine  omissione  aliqua  proce- 
datis...>>  (Sbarai,i;a.  Bullarium  Franciscanum,  III.  n.  LIV  p.  48aD). 

5'7  Cfr.  Appendice  3. 
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della  Marca  Trevigiana  e  a  Venezia,  il  recepimento  della  normativa 
«innocenziana»  avvenne  gradatamente  e  talvolta  con  difficoltà:  nel  1263  a  Tre- 
viso5^,  nel  1264  a  Vicenza-'^'^,  nel  1270  a  Verona^<\  nel  1276  a  Padova^',  solo  fra  il 
1287  e  il  1289  -  e  con  non  poche  ambiguità  -  a  Venezia^-. 

In  un  primo  tempo,  nel  1252,  Innocenzo  IV  aveva  affidato  1* inquisizione 
nella  Marca  Trevigiana  a  Venezia  e  in  Friuli  all'ordine  dei  Predicatori,  secondo  un 
criterio  che  seguiva  l'estensione  della  provincia  lombarda^^\  Nel  1254  però  la  cir- 
coscrizione comprendente  la  Marca,  Venezia  e  il  Friuli  fu  passata  ai  Minori  (ancora 
una  volta  c'è  la  corrispondenza  con  la  provincia  minoritica  della  Marca  Trevigiana 
o  del  Santo)^^.  L'azione  degli  inquisitori  francescani  si  andò  intensificando,  e  la- 
sciò tracce  documentarie  piìà  numerose,  nell'ultimo  quarto  del  secolo  XIII.  Sono 
documenti  conservatici  in  numero  piìj  cospicuo  anche  "grazie"  alle  due  inchieste 
papali  che  fra  il  1302  e  il  1308  coinvolsero  numerosi  inquisitori  accusati  di  episodi 
di  malversazione,  soprattutto  a  Padova,  Vicenza.  Treviso  e  nei  loro  distretti,  e  che 
portarono  allo  smembramento  dell'ufficio,  assegnato  per  Padova  e  Vicenza  ai  Pre- 
dicatori, mentre  rimaneva  ai  Minori  il  resto  della  provincia  del  Santo6\  Bisogna 

58  Già  nel  1231  qui  erano  state  inserite  poste  contro  gli  eretici:  G.  LIBERALI.  Gli  statuti  del 
comune  di  Treviso,U,  Statuti  degli  anni  1231-33  -  1260-63.  Venezia  1951.  p.  250-252:  cfr.  A. 
Serena,  Fra  gli  eretici  trevigiani.  «Archivio  veneto-tridentino».  3  (1923).  p.  169-202.  part.  p. 
172;  ILARINO  DA  Milano,  Gli  antecedenti  inediti  di  un  noto  episodio  dell'inquisizione  france- 
scana a  Treviso  (1262-1263),  «Collectanea  Franciscana»,  5  (1935).  p.  61 1-620.  part.  p.  61 1; 
MARANGON,  Pensiero  ereticale,  p.  13. 

59  Ove  però  «si  parla  solo  del  vescovo,  ma  non  degli  inquisitori,  la  cui  venuta  in  città  era 
stata  a  lungo  osteggiata»:  LOMASTRO  TOGNATO,  Eresia,  p.  34. 

Qui  ci  fu  un  precedente  nel  1228:  G.  Sandri,  Gli  statuti  veronesi  del  1276  colle  corre- 
zioni e  aggiunte  fino  al  1323, 1,  Venezia  1940,  p.  202;  CIPOLLA.  Patarenismo.  p.  71-74.  285-286. 

6'  A.  Gloria.  Statuti  del  comune  di  Padova  dal  secolo  XII  all'anno  l2iS5.  Pado\a  1873.  p. 
423  n.  1364;  MARANGON.  Pensiero  ereticale,  p.  13  e  nota  50.  Un  capitolo  contro  gli  eretici  si 
trova  anche  negli  statuti  di  Pernumia.  nel  Padovano,  del  1225:  «Si  aliqua  persona  steterit  ad  pre- 
dicationein  patarenorum  et  hereticorum...»  (S.  BORTOLAMI.  Territorio  e  società  in  un  comune 
rurale  veneto  (secoli  XI-XIII).  Pernumia  e  i  suoi  statuti,  Venezia  1978.  p.  72  en.  127  p.  205). 

^-  Nella  città  lagunare  dal  1249  funzionava  Tinquisizione  ducale,  che  escludeva  però  inter- 
venti esterni  e  la  collaborazione  di  Minori  e  Predicatori:  ILARINO  DA  MILANO.  L'istituzione  del- 
l'inquisizione monastico-papale  a  Venezia  nel  secolo  XIII.  «Collectanea  Franciscana».  5  (  1935). 
p.  177-212.  parL  p.  185-188.  198-212. 

^■^  T.  RiPOLL.  Bullarium  ordinis  fratrum  Praedicatorum....  I.  Roniae.  ex  T\  pographia  Hie- 
ronymi  Mainardi.  1729,  n.  259  p.  213  (28  marzo  1252);  n.  255.  p.  208  (13  maggio  1^252):  n.  256 
p.  208-209  (14  maggio  1252)  (cfr.  ILARINO.  L'istituzione,  p.  189  nota  2). 

Sbaralea.  Bullarium  Franciscanum,  I.  n.  DLVI  p.  740  (30  maggio  1254):  ^Dileciis  fi- 
liis  fratribus  ordinis  Mfnorum  inquisitoribus  heretice  prax  itatis  presentibus  et  t'uturis  in  Marchia 
Anconitana,  Romandiola,  Marchia  Trevisina.  Venetiis  et  Patriarchatu  Aquileiensi  extra  Lombar- 
diam...»  (cfr.  GRATIEN  De  Paris.  Histoire  de  la  fondation  et  de  l'évolution  de  l'ordre  des  frères 
mineurs  au  XIIF  siècle,  bibliographie  mise  à  jour  par  MARIANO  D'AL.ATRl  et  S.  GlEBEN.  Roma 
1982-,  p.  543;  ILARINO,  L'Ls7/7//-/V;//é',  p.  189;  per  la  costituzione  della  provincia  francescana 
della  Marca  Trevigiana:  PELLEGRINI.  Insediamenti,  p.  216). 

65  Ctr.  BISCARO,  Eretici  e  inquisitori  nella  Marca,  p.  148-180:  MARIANO  D'ALATRl.  In- 
quisitori veneti  del  Duecento.  «Collectanea  Franciscana».  30  (1960).  p.  398-452:  MARIANO 
D'Alatri,  Due  incideste  papali  sugli  inquisitori  veneti,  «Collectanea  Franciscana».  39  (1969), 
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osservare  che  non  c'era  neccessariamente  riscontro  fra  l'ambito  territoriale  per  cui 
gli  inquisitori  erano  nominalmente  deputati  a  svolgere  la  loro  attività  e  l'effettiva 
capacità  di  espletare  le  proprie  funzioni.  Il  caso  di  Venezia  rimane  esemplare:  la 
formula  inquisitores  heretice  pravitatis  in  Venetiis  et  Marchia  Tervisina,  fino  al- 
l'ultimo decennio  del  XIII  secolo,  «piìà  che  riflettere  una  reale  condizione  di  cose, 
esprime  semplicemente  una  affermazione  di  principio»^^^.  E  questa  petizione  di 
principio  si  trova  ripetuta,  per  l'ambito  friulano  nel  Duecento,  solo  nei  titoli  degli 
inquisitori  agenti  a  Venezia.  In  una  lettera  inviata  al  doge  del  25  aprile  1288,  frate 
Filippo  Bonacolsi  di  Mantova  si  definisce  «inquisitor  heretice  pravitatis  in  Vene- 
ciis.  Marchia  Tarvisina,  Foroiulii  et  episcopatu  Tridenti»<^^,  non  v'è  dubbio  dunque 
che  il  Friuli  (o  il  patriarcato  d' Aquileia^^)  rientrasse  nella  giurisdizione  francescana 
della  Marca. 

Di  interventi  degli  inquisitori  nel  territorio  friulano  rimangono  poche  tracce  a 
partire  dal  primi  anni  del  Trecento.  Nel  1307  frate  Petricino  da  Mantova69  con- 
dannò a  Portogruaro  il  toscano  Baldo  del  fu  Brunello,  quale  eretico  manifesto  e  re- 
lapso,  e  i  fratelli  Pietro  e  Gregorio  Scara,  pure  toscani^".  L'episodio  rientra  fra 
quelli  posti  sotto  inchiesta  nel  1308  e  la  condanna  sembra  dovuta  specialmente  alla 
pratica  usuraria^',  ben  attestata  tra  i  Toscani  residenti  nel  Friuli  di  quell'epoca^^ 


p.  172-187  (questi  due  saggi  sono  raccolti  in  MARIANO  D'ALATRI,  Eretici  e  inquisitori,  I,  // 
Duecento,  Roma  1986,  p.  139-217,  223-242);  per  ulteriori  notizie  su  eretici  e  inquisitori  nella 
Marca  e  a  Venezia:  Marangon,  Pensiero  ereticale,  p.  22-65. 

66  ILARINO,  L'istituzione,  p.  203  nota  2. 

67  ILARINO,  L'istituzione,  p.  200  in  nota.  Filippo  Bonacolsi  fu  particolarmente  attivo  come 
inquisitore:  a  lui  si  deve  la  cattura  nel  1276-1277,  con  una  vera  e  propria  spedizione  militare  a 
cui  parteciparono  le  truppe  veronesi,  degli  eretici  di  Sirmione:  CIPOLLA,  Patarenismo,  p.  76-81, 
267  e  nota  1,  269-270;  C.  CwOLLk,  Nuove  notizie  suglie  eretici  veronesi,  1273-1310, 
«Rendiconti  della  R.  Accademia  dei  Lincei»,  Classe  di  scienze  morali,  storiche  e  filologiche,  se- 
rie V,  5  (1896),  p  336-353,  part.  p.  337,  345-346;  MARIANO  D' AL  ATRI,  Inquisitori  veneti,  p. 
404-405;  MARANGON,  Pensiero  ereticale,  p.  16  nota  73.  Nel  1289  divenne  vescovo  di  Trento  e 
nel  1303  di  Mantova,  ma  morì  prima  di  prendere  possesso  della  nuova  sede  (C.  EUBEL,  Hierar- 
chia  catholica  Medii  Aevi,  1,  Monasterii  1913-,  p.  498,  325;  \LARmo,  L' istituzione,  p.  205  nota 
1). 

6^  Cfr.  supra  nota  63. 

6'^  Cfr.  Discaro,  Eretici  e  inquisitori  nella  Marca,  p.  165;  su  Petricino,  nel  1305  «inquisitor 
heretice  pravitatis  in  civitate  Verone  et  partibus  Marchie  Tarvixine»:  CIPOLLA,  Patarenismo,  p. 
274,  276;  nel  1310  era  a  Padova:  CIPOLLA,  Nuove  notizie,  p.  350-351;  MARIANO  D'At.ATRI,  In- 
quisitori veneti,  p.  422-423;  MARANGON,  Pensiero  ereticale,  p.  33  e  nota  161. 

I  nomi  di  costoro  non  sono  menzionati  fra  i  tanti  citati  da  A.  BATTISTELLA,  /  Toscani  in 
Friuli  e  un  episodio  della  Guerra  degli  Otto  Santi,  Bologna  1 898,  283  p. 

'^^  Le  connessioni  fra  usura  ed  eresia  erano  consuete;  nella  Repubblica  di  Venezia  esisteva 
una  magistratura  specifica  volta  a  reprimere  tali  reati:  ILARINO,  L'istituzione,  p.  179-184. 

7-  Di  questa  opinione  è  il  BiSCARO,  Eretici  e  inquisitori  nella  Marca,  p.  165;  sulle  attività 
fcnerati/.ie  dei  Toscani:  /  Toscani  in  Friuli,  Atti  del  Convegno,  Udine,  26-27  gennaio  1990,  a 
cura  di  A.  Malcancji,  Firenze  1992  (in  part,  i  saggi  di  A.  TAGLIAFERRI,  Ruolo  dei  Toscani  nel- 
l'economia friulana,  p.  1-9;  B.  POLi:si:,  Organizzazione  economica  c  attività  di  prestito  nel 
Friuli  ^'toscano»,  p.  12-60;  I.  /i;naR()LA  PASTORI:,  L'altra  faccia  della  luna:  la  trasgressione,  il 
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Nella  questione  relativa  a  Baldo  fu  coinvolto  anche  il  vescovo  concordiese  Gia- 
como di  Ottonello,  che  secondo  l'inviato  papale  aveva  estorto  denaro  e  panni  al 
malcapitato  Toscano  in  cambio  della  libertà  dal  carcere  in  cui  era  stato  gettato  su 
istanza  di  frate  Petricino^-l 

I  patriarchi  aquileiesi  furono  indirettamente  coinvolti  nelle  due  inchieste  pa- 
pali del  1302  e  del  1308.  Fra  il  1302  e  il  1331  salirono  sul  soglio  patriarcale  Otto- 
bono  de'  Razzi  (1302-1315)  e  Pagano  Della  Torre  (1319-1331P,  che  furono  en- 
trambi vescovi  di  Padova  ed  entrambi  si  trovarono  fra  i  protagonisti  della  vicenda 
che  vide  accusati  di  malversazione  gli  inquisitori  francescani.  Pagano  Della  Torre 
inoltre  fu  giudice  dell'officio  della  fede  mentre  era  vescovo  di  Padova,  come  ci  è 
testimoniato  da  un  documento  del  13 10^-^  Egli  era  dunque  pratico  delle  procedure 
di  quel  tribunale  ed  ebbe  sicuramente  familiarità  con  gli  ufficiali  e  i  giudici  appar- 
tenenti agli  ordini  mendicanti.  Si  può  inoltre  avanzare  cautamente  l'ipotesi  che 
l'inquisizione  affidata  ai  frati  minori  nel  patriarcato  aquileiese  si  affacciasse  solo 
fra  la  fine  del  XIII  e  l'inizio  del  XIV  secolo,  come  sembrano  suggerire  i  pochi  do- 
cumenti rimastici,  datati  ai  primi  decenni  del  Trecento. 

Innanzi  tutto  un  vago  rifermento  tratto  dai  libri  dei  camerari  della  comunità  di 
Udine:  il  23  marzo  1316  si  segnala  un'uscita  per  un  messo  mandato  all'inquisitore 
francescano  di  Venezia  «super  facto  processus  facti  contra  nos  per  inquisitorem 
fratrum  Predicatorum»^^  sì  ignora  l'accusa  rivolta  alla  comunità  udinese,  ma  è 
evidente  il  contrasto  giurisdizionale  fra  i  Minori  e  i  Predicatori.  Nel  1320.  il  primo 
dicembre,  si  registra  invece  una  largizione  a  favore  dell'inquisitore,  che  evidente- 
mente risiedeva  a  Udine^^.  Nel  dicembre  del  1337  Nicolò  figlio  di  Zeno  di  Firenze 

pentimento,  la  pena,  p.  117-129;  D.  DEGRASSI,  /  rapporti  tra  compagnie  bancarie  toscane  e  i 
patriarchi  di  Aqiiileia  (metà  XIII  secolo-metà  XIV  secolo),  p.  169-199). 

^3  Discaro,  Eretici  e  inquisitori  nella  Marca,  p.  171-173.  Giacomo  di  Ottonello  era  stato 
canonico  di  Cividale,  prima  di  divenire  vescovo  di  Concordia,  morì  nel  1317:  cfr.  EUBEL.  Hie- 
rarchia,  I,  p.  201;  TILATTI.  Benvenuta  Boiani,  p.  28  nota  78. 

Su  Pagano:  F.  DE  ViTT,  Della  Torre  Pagano,  in  Dizionario  biografico  degli  Italiani, 
XXXVII,  Roma  1989,  p.  643-645.  Fra  il  dicembre  1316  e  l'agosto  1318  fu  patriarca  Gastone 
Della  Torre,  già  arcivescovo  di  Milano.  Ogni  morte  di  ordinario  in  quest'epoca  fu  seguita  da  va- 
canze più  o  meno  prolungate  (Paschini,  Storia,  p.  421-462)  e  la  difficoltà  nella  successione  sol- 
tointendeva  l'importanza,  soprattutto  politica  ma  anche  economica,  della  sede  aquileiese:  una 
delle  prime  a  essere  vincolate  dalla  riserva  pontificia:  G.  MOLLAT,  La  collation  des  bénéfices  ec- 
clésiastiques a  l'époque  des  papes  d'Avignon  (1305-1378),  in  Lettres  communes  de  Jean  XXII.  I, 
Paris  1921,  p.  1-152;  M.  RONZANI,  Vescovi,  capitoli  e  strategie  famigliari  nell'Italia  comunale. 
in  Storia  d'Italia,  Annali.  IX,  La  Chiesa  e  il  potere  politico.  Torino  1986,  p.  99-146,  part.  p.  134. 
138  e  nota  92;  G.  SILANO,  Episcopal  Elections  and  the  Apostolic  See.  The  Case  of  Aquileia: 
1251-1420,  in  Diritto  e  potere  nella  storia  europea.  Atti  in  onore  di  Bruno  Paradisi.  I.  Firenze 
1982,  p.  163-194. 

"^5  II  18  ottobre  1310  Pagano,  «auctoritate  ordinaria  inquisitionis  heretice  pravitatis  iude.x 
ordinarius»,  ordinò  al  giurisperito  Belcaro  Brognacchi  di  non  allontanarsi  da  Padova,  poiché  ri- 
sultava utile  come  consulente  (G.  BIANCHI,  Documenti  per  la  storia  del  Friuli  (1300-1325).  I. 
Udine  1844,  n.  10  p.  22-23;  sull'esperto  di  legge:  Marangon.  Pensiero  ereticale,  p.  8  nota  9). 

76  Cit.  tratta  da  Archivio  Sartori.  11,2,  a  cura  di  G.  LliKSETTO.  Padox  a  1986.  p.  1716a. 

77  «1320.  -  Die  prima  decembris.  inquisitori  fratrum  Minorum  de  mandato  castaldionis  et 
consilii,  sol.  gros.  XX»:  Archivio  Sartori,  11,2,  p.  1716a. 
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volle  che  gli  esecutori  delle  sue  ultime  volontà  fossero  l'inquisitore  e  il  guardiano 
dei  Minori  di  Cividale^^.  Ma  queste  notizie  nulla  dicono  circa  la  reale  presenza  di 
eretici,  o  comunque  di  vittime  dell'inquisizione:  poche  altre  tracce  ci  potranno  aiu- 
tare. 

4.  Il  Friuli,  come  ai  primi  del  Duecento,  continuava  ad  essere  un  luogo  di 
transito  e,  nel  suo  libro  di  conti,  il  domenicano  Corrado  di  Camerino,  inquisitore 
nella  Lombardia  Inferiore,  segnò  al  dicembre  1316:  «Item  fratri  Boncorino  Bono- 
niensi  de  X  libris  quas  mutuaverat  fratri  Ugolino  predecessori  meo  Aquilegie  ad 
capiendum  unum  hereticum,  restitui  V  libras»^"^.  Pure  questa  rimane  una  registra- 
zione isolata,  mentre  erano  ricorrenti  le  menzioni  di  viaggi  e  di  missioni  inviate  fra 
il  1293  e  il  1299  da  frate  Lanfranco  da  Bergamo,  dei  Predicatori,  inquisitore  a  Pa- 
via, verso  Parenzo  o  la  Sclavonia,  per  catturare  eretici  lombardi  ivi  rifugiatisi^o. 

Erano  gli  anni  in  cui  la  repressione  contro  i  nemici  della  chiesa  si  andava  per- 
fezionando al  punto  che  anche  usi  e  pratiche  in  un  primo  tempo  approvate  veni- 
vano emarginate  nel  campo  dell'eresia  quando  si  fossero  opposte  agli  orientamenti 
regolarizzatori  della  curia  romana,  come,  in  generale,  dimostra  l'esperienza  degli 
apostolici  di  Gherardo  Segarelli^'.  Fra  la  fine  del  XIII  secolo  e  l'inizio  del  XIV  «le 
eresie  tradizionali  si  ridussero  a  fenomeni  carsici,  per  lo  piij  sotterranei,  talvolta 
emergenti,  mentre  l'accusa  di  eterodossia  si  estese  a  colpire  qualsiasi  ostinato  av- 
versario della  chiesa  di  Roma»82.  j)i  eretici  veri  e  propri  in  Friuli  per  i  primi  de- 
cenni del  secolo  XIV  non  vi  sono  tracce,  ma  di  avversari,  piìì  o  meno  dichiarati, 
della  chiesa  rimane  qualche  debole  ricordo. 

Il  26  aprile  1329,  ad  Aquileia,  frate  Giovanni  di  Padova  dell'ordine  dei  Mi- 
nori comparve  davanti  a  Pagano  patriarca  e  confessò  che  la  vigilia  del  venerdì 
santo  appena  trascorso,  ovvero  il  20  aprile,  mentre  celebrava  la  messa  conventuale 
a  Udine  davanti  a  una  moltitudine  di  frati  e  di  popolo,  fra  le  altre  orazioni  disse  a 
voce  chiara  e  alta  pure  quella  che  inzia:  «Preghiamo  anche  per  il  cristianissimo  im- 
peratore». Subito  si  accorse  che  i  frati  e  il  popolo  mormoravano  perché  il  Bavaro  si 
autoproclamava  imperatore  e  perseguitava  le  chiese  ed  era  perciò  scomunicato  e 
condannato  per  eresia.  Allora  frate  Giovanni  «attonitus  fuit  valde  et,  ut  asseruit,  in 
semetipso  fremuit  et  recognovit  se  male  dixisse»^^  L'episodio  conferma  come  il 
sospetto  si  rivolgesse  subito  verso  manifestazioni  di  opposizione  politica  agli  indi- 
rizzi romani,  i  quali  potevano  sovrapporsi  -  in  quell'epoca  -  a  contenuti  dottri- 


7«  Archivio  Sartori,  11,1 ,  a  cura  di  G.  LUISETTO,  Padova  1986,  p.  5  lOb. 
"^■^  G.  Discaro,  inquisitori  ed  eretici  lombardi  (  1292-1 318),  in  Miscellanea  di  storia  ita- 
liana, serie  111,  XIX,  Torino  1922,  p.  447-557,  part.  p.  539.  Ma  l'attestazione  è  singola  a  con- 
fronto delle  numerosissime  registrate  per  le  città  della  Marca  Trevigiana  e  per  Venezia. 

Si  possono  seguire  bene,  nel  1293,  le  tappe  delParresto  di  Guglielmo  di  Milano,  preso  a 
Parenzo  e  poi  bruciato  a  Milano:  BiSCARO,  Inquisitori  ed  eretici,  p.  509;  per  le  missioni  in  Scla- 
vonia  dove  si  recavano  «ad  hereticos»  alcuni  di  Lodi:  p.  454-455,  465-466,  51 1-512,  520. 
M\-RLO,  Eretici,  p.  99-105. 
^2  MfvRIX),  Movimenti  religiosi,  p.  417. 

CIr.  G.  BIANCHI,  Documenti  per  la  storia  del  Friuli  { 1 326- 1 332),  II,  Udine  1845,  n.  558 

p.  280. 
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nali84^  e  d'altra  parte  dimostra  l'efficienza  dell'apparato  repressivo,  poiché  nel  giro 
di  una  settimana  l'incauto  frate  era  già  stato  chiamato  a  dar  conto  delle  proprie  pa- 
role. 

Ma  l'assenza  di  riferimenti  agli  eretici  "tradizionali"  in  Friuli  si  palesa  anche 
negli  obiettivi  degli  inquisitori  della  prima  metà  del  Trecento,  che  pian  piano  si 
orientarono  verso  le  manifestazioni  di  una  religiosità  legata  a  superstizioni  o  a  so- 
pravvivenze pagane  o  contro  minoranze  non  cristiane,  ossia  contro  gli  Ebrei. 

Un  singolare  documento  notarile  ci  tramandala  larga  diffusione  di  atteggia- 
menti mentali  e  pratici  che  riconoscevano  reale  efficacia  alle  arti  magiche,  che  con 
il  passare  del  tempo  sarebbero  divenute  oggetto  e  campo  d'azione  inquisitoriale.  Il 
23  giugno  1316,  a  Cividale,  davanti  al  notaio  Guglielmo  il  canonico  di  Cividale 
Nicolò  di  Medea  promise  di  pagare  due  marche  aquileiesi  di  denari  ad  Aquileia  fi- 
glia, del  defunto  Corrado  beccaio,  se  costei  avesse  distrutto  la  fattura  che  impediva 
al  fratello,  Ottonello  di  Medea,  di  esercitare  le  proprie  funzioni  virili.  Fu  perciò  co- 
stituito un  deposito  che  doveva  essere  trasferito  alla  donna  qualora  la  fattura  si 
fosse  rivelata  reale  e  l'impotenza  di  Ottonello  non  fosse  dipesa  a  natura  e  che  la 
guarigione  fosse  perdurata  almeno  per  un  mese^\  Aquileia  svolge  qui  una  funzione 
positiva,  del  tutto  legittima,  il  suo  intervento  è  richiesto  da  chierici  del  capitolo  ci- 
vidalese  e  regolato  da  uno  strumento  notarile,  ma  la  sua  azione,  in  linea  di  princi- 
pio, non  era  distante  da  quella  contro  cui  Umberto  di  Romans,  appena  dopo  la  metà 
del  Duecento,  metteva  in  guardia:  accusando  le  donne  soprattutto  di  piccoli  villaggi 
di  usare  sortilegi  illeciti  e  modulandone  il  difetto  nei  gradi  di  stiilta  credulitas,  di 
deliberata  malafede  per  trarre  utile  dall'ingenuità  altrui,  di  maligno  esercizio  di 
pratiche  pagane,  idolatre,  eretiche^^.  Nel  1271  a  Montona,  in  Istria.  Diletta  moglie 
di  Tommaso  Michiel,  podestà  del  luogo,  fu  condannata  a  morte  per  aver  tentato  di 
nuocere  al  marito  e  al  cognato  tramite  la  magia,  come  le  era  stato  consigliato  da 
Olivia,  fornaia  della  cittadina^^.  La  figlia  di  un  beccaio,  una  fornaia:  donne  del  po- 
polo, si  direbbe,  ma  accomunate  da  credenze  che  coinvolgevano  anche  gli  strati  piìj 
elevati  della  società.  Fra  la  fine  del  XIII  e  l'inizio  del  XIV  secolo,  magia  e  strego- 
neria assunsero  sempre  piti  chiaramente  i  contorni  di  una  minaccia  per  la  fede. 


Si  ricordi  che  nel  1328  era  stato  eleuo  antipapa  il  francescano  Pietro  da  Corvara.  Cfr., 
sulle  vicende  che  videro  intrecciarsi,  nei  primi  decenni  del  Trecento,  i  destini  degli  spirituali 
francescani  con  quelli  di  Lodovico  di  Baviera:  MICCOLI,  La  storia  relii^iosa,  p.  789-793:  J. 
Moorman,  A  History  of  the  Franciscan  Order.  From  Its  Orii^ins  to  the  Year  1517.  Chicago 
1988-,  p.  309-329;  D.  NiMMO,  Reform  and  Division  in  the  Medieval  Franciscan  Order  From 
Saint  Francis  to  the  Formation  of  the  Capuchins.  Roina  1995-,  p.:  A.  TabaRRONI,  Paiipertas 
Christi  et  apostolorum.  L'ideale  francescano  in  discussione  (  I322-L^24).  Ronìa  1991).  242  p. 
85  Cfr.  Appendice  2. 

8^  Umberto  esprime  questi  concetti  in  un  suo  manuale  di  predicazione  ad  status,  il  sermone 
è  riportato  in  Prediche  alle  donne  del  secolo  XIU.  a  cura  di  C.  CasaGRANDE,  Milano  1978,  p. 
24-25. 

8^  M.  Pozza,  Un  caso  di  stregoneria  o  di  u.xoricidio  nell'Istria  del  Duecento,  in  Studi  veneti 
offerti  a  Gaetano  Cozzi.  Venezia  1992,  p.  43-52.  L'autore  dello  studio  avanza  l'ipotesi  che  l'ac- 
cusa di  stregoneria  fosse  stata  montata  per  coprire  il  «delitto  perfetto>>  commesso  da  Tommaso 
Michiel,  che  intendeva  liberarsi  della  moglie. 
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nella  elaborazione  dei  teologi  si  stabilirono  saldi  nessi  tra  quelle  arti  e  la  maligna 
seduzione  del  demonio,  fino  a  giungere  più  tardi,  alla  credenza  di  una  setta  diabo- 
lica organizzata^^. 

Tutti  nuovi  campi  d'azione  per  gli  inquisitori,  che  nel  1331  fecero  sentire  vi- 
gorosamente la  loro  presenza  anche  a  Cividale.  Nell'estate  di  quell'anno  Francesco 
di  Chioggia  dell'ordine  dei  Minori,  inquisitore  a  Venezia,  Treviso,  Verona  e  in 
Friuli,  essendosi  fermato  per  qualche  tempo  nella  diocesi  di  Aquileia,  scoprì  che 
nella  conca  di  Caporetto  alcuni  Slavi  veneravano  una  fonte  e  un  albero.  Davanti  a 
quell'episodio  di  idolatria  a  Cividale  bandì  una  crociata,  che  portò  all'abbattimento 
della  pianta  e  all'otturazione  della  fontana.  Nulla  si  dice  di  eventuali  misure  repres- 
sive contro  gli  idolatri,  ma  non  è  escluso  che  si  sia  verificato  qualche  scontro 
cruento,  poiché  queste  notizie  le  desumo  da  una  lettera  di  privilegio  concessa  a 
Volrico  Boiani,  canonico  di  Cividale  e  di  Aquileia,  per  l'aiuto  prestato  all'inquisi- 
tore «non  sine  periculo  personali»^^ 

Pochi  anni  dopo,  il  21  settembre  1345,  lo  stesso  frate,  insieme  con  Guido  ve- 
scovo di  Concordia,  vicario  del  patriarca  Bertrando  di  Saint-Geniès,  era  ancora  a 
Cividale  per  provvedere  a  distruggere  le  ultime  vestigia  della  sinagoga  e  per  espel- 
lere dalla  città  i  Giudei^o 

5.  Seguendo  semplicemente  l'ordine  cronologico  ho  voluto  raccogliere  questi 
dati,  non  del  tutto  inediti,  ma  sempre  considerati  in  relazione  a  problemi  diversi  e 
mai  riuniti  in  una  trattazione  sulla  oscura,  ma  sicura  presenza  ereticale  in  Friuli. 
Rimane  il  dubbio  insolubile  sulla  consistenza  di  una  possibile  documentazione 
perduta,  o  ancora  non  ritrovata,  che  però  sfugge  ad  ogni  tentativo  di  definizione 
quantitativa  e  qualitativa. 


R.  MANSELLI,  Le  premesse  medioevali  della  caccia  alle  streghe,  in  La  stregoneria  in  Eu- 
ropa, a  cura  di  M.  ROMANELLO,  Bologna  19813,  p.  39-62;  C.  GiNZBURG,  Storia  notturna.  Una 
decifrazione  del  sabba,  Torino  1989,  p.  5-61.  Uno  dei  primi  processi  inquisitoriali  per  stregone- 
ria si  tenne  a  Modena  nel  1370:  G.  BIONDI,  Benvenuta  e  l'Inquisitore:  un  destino  di  donna  nella 
Modena  del  '300,  Modena  1993,  126  p.  Nel  1326  Giovanni  XXII(  1316-1334)  conferì  agli  inqui- 
sitori potestà  anche  in  materia  di  sortilegi:  BERNARD  Gui,  Manuel  de  V inquisiteur,  ed.  G. 
MOLLAI,  I,  Pans  1926,  p.  XLIV;  J.C.  SCHMITT,  //  santo  levriero.  Guinefort  guaritore  dei  bam- 
bini. Tonno  1982,  p.  44-45;  Dalarun,  «Lapsus  linguae  »,  p.  280-282  e  nota  4,  297  e  nota  85. 

Cfr.  P.S.  LEICHT,  Tracce  di  paganesimo  fra  gli  Slavi  dell'Isonzo  nel  secolo  XIV,  «Studi  e 
materiali  di  storia  delle  religioni»,  1  (1925),  p.  247-250;  TiLATTI,  Benvenuta  Boiani,  p.  89-90,  i 
documenti  sono  editi  a  p.  147-150  (già  in  BIANCHI,  Documenti,  II,  n.  696  p.  542-543;  n.  699  p. 
547-550).  Su  Francesco  di  Chioggia:  Marangon,  Pensiero  ereticale,  p.  35  nota  169. 

"^^^  Archivio  Sartori,  11,1.  p.  510b  n.  50.  Già  nel  1336  Bertrando  di  Saint-Geniès  era  interve- 
nuto per  far  cstrarre  dalla  facciata  della  domus  ludeorum  di  Cividale  alcune  immagini  sacre  cri- 
stiane, poiché  gli  Ebrei  intendevano  costruirvi  la  sinagoga  (A.  Grion,  Guida  storica  di  Cividale 
e  del  suo  distretto,  Cividale  1899  [risi.  an.  Cividale  1990],  n.  L  p.  CVIII-CIX).  Successivamente, 
nel  1349,  una  delle  clausole  dclTaccordo  fra  la  comunità  di  Cividale  e  gli  Ebrei  prevedeva  «quod 
possint  habere  domum  pro  faciendo  suum  officium  secundum  antiquam  consuetudinem,  non  fa- 
cicntes  sinagogam  de  novo,  ul  non  gravenlur»  (GRION,  Guida,  n.  Lll  p.  CX;  cfr.  1.  ZENAROLA 
Fasi  ORI-:,  Gli  Ebrei  a  Cividale  del  Friuli  dal  XIII  al  XVII  secolo,  Udine  1 993,  p.  21-31  ). 
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Sulla  base  di  quanto  rimane  è  dunque  il  caso  di  soffermarsi  per  qualche  con- 
siderazione conclusiva,  sia  pure  molto  cauta.  Se  si  vuole  mantenersi  ancorati  a  una 
ragionevole  certezza  circa  gli  eretici  vissuti  in  Friuli,  direi  che.  per  ora,  ci  si  deve 
limitare  alle  poche  annotazioni  di  Ivo  di  Narbona.  che  segnala  appunto  una  comu- 
nità, apparentemente  fiorente,  di  "patarini"  a  Gemona.  i  quali  facevano  riferimento 
alla  chiesa  di  Vicenza.  Sul  perpetuarsi  di  questo  gruppo,  sull'esistenza  di  altri  ere- 
tici e  sui  motivi  della  loro  scomparsa  si  possono  poi  avanzare  solo  illazioni. 

Ci  si  potrebbe  infatti  chiedere,  ad  esempio,  se  la  fondazione  del  primo  con- 
vento domenicano  a  Cividale  nel  1252  per  impulso  del  capitolo  generale  dell'or- 
dine^' non  fosse  in  qualche  modo  collegato  con  le  funzioni  inquisitoriali  che  pro- 
prio in  quel  periodo  Innocenzo  IV  delegava  ai  Predicatori  per  tutta  la  vastissima 
provincia  di  Lombardia.  L'otto  giugno  1251  il  papa  affidò  a  Pietro  da  Verona  e  a 
Viviano  da  Bergamo  una  missione  antiereticale  a  Cremona  e  poi  a  Milano:  Vin- 
cenzo da  Milano  e  Giovanni  da  Vercelli  ebbero  un  incarico  simile  per  Venezia^-. 
Meno  di  un  anno  dopo  Pietro  da  Verona  fu  ucciso  e  non  passò  un  altro  anno  perché 
divenisse  san  Pietro  Martire'^^  Ci  si  può  chiedere  se  il  convento  udinese  fosse  solo 
casualmente  dedicato  a  Pietro  Martire  (  1285)  e  se  la  confraternita  ad  esso  intitolata 
non  avesse  qualche  funzionalità  antiereticale^-^.  Ci  si  può  inoltre  chiedere  se  la  for- 
tissima devozione  eucaristica  dimostrata  dalla  beata  Benvenuta  Boiani  di  Cividale 
(-1-1292).  molto  vicina  all'ambiente  domenicano,  non  avesse  in  qualche  modo  a  che 
fare  con  i  dubbi  che  sovente  gli  eretici  dimostravano  nei  confronti  della  transu- 
stanziazione^?.  La  stessa  santità  poteva  essere  impiegata  in  chiave  di  militanza  an- 


Bologna  1252:  «Concessiones  domorum  [...]  Item  duas  in  provincia  Lombardie,  unam  in 
patriarchatu  Aquilegensi  apud  Furclinum  [=  Forumiulii].  si  priori  pros  inciali  et  diftlniioribus  ca- 
pituli  pro\incialis  visum  fuerit  expedire»  {Acta  capinilonim  generulium  onliuis  Praedicatiirum. 
ed.  B.M.  REICHERT  [Moììumeuìa  ordinis  Praedicaìonim  liistorica.  III].  Romae-Stultgardiae 
1898.  p.  55:  TILATTI.  Benvenuta  Boiani.  p.  17). 

9-  «Il  s'agissait  d'une  mesure  générale  de  répression  de  l'hérésie,  rendue  possible  par  la  di- 
sparition de  Frédéric  II:  la  curie  pontificale  mobilisait  toutes  les  bonnes  volontés»:  .A.  DON- 
DAINE.  Saint  Pierre  Martyr.  Études.  «  Archi  vum  Fratrum  Praedicatorum».  23  (1953).  p.  66-162. 
part.  p.  96-97. 

9-^  DONDAINE.  Saint  Pierre  Martyr,  p.  66-162:  V.J.  KOUDELKA.  Pietro  da  Verona,  in  Bi- 
bliotheca  sanctorum.  X.  Roma  1968.  col.  746-754:  G.G.  MERLO.  Pietro  da  Verona  -  5^//?  Pietro 
Martire.  Dijficoltù  e  proposte  per  lo  studio  di  un  inquisitore  beatificato,  in  Culto  dei  santi,  istitu- 
zioni e  classi  sociali  in  età  preindustriale,  a  cura  di  S.  BOESCH  GaJANO.  L.  SEBASTIANI.  L'.A- 
quila-Roma  1984.  p.  473-488. 

^■^  Nel  convento  udinese  erano  presenti  già  alla  fine  del  XIII  secolo  una  confraternita  di  San 
Domenico  (G.G.  MEERSSEMAN.  Le  confraternite  di  San  Domenico,  in  G.G.  MEERSSEMAN. 
Ordo  fraternitatis.  Confraternite  e  pietà  dei  laici  nel  medioevo,  in  collaborazione  con  G.P. 
Pacini,  II.  Roma  1977.  p.  578-697.  part.  p.  588.  630-631)  e  una  di  San  Pietro  Martire  (G.G. 
MEERSSEMAN.  Le  confraternite  di  San  Pietro  Martire,  in  MEERSSEMAN.  Ordo  fraternitatis.  11. 
p.  754-920.  part.  p.  799-800.  831-832).  11  sodalizio  udinese  sembra  essere  però  di  puro  carattere 
devozionale  e  non  specificamente  rivolto  alla  lotta  antiereticale:  «Confraternite  di  questo  tipo  si 
tro\  ano  soprattutto  nei  luoghi  dove  l'inquisizione  non  era  affidata  ai  Predicatori,  per  esempio,  nel 
Veneto»  (MEERSSEMAN.  Confraternite  di  San  Pietro  Martire,  p.  799). 
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tiereticale,  è  ben  noto  il  caso  di  Maria  di  Oignies  e  della  biografia  che  ne  scrisse 
Giacomo  da  Vitry^^,  e  il  modello  di  penitente  impersonato  dalla  beata  cividalese  e 
proposto  alla  devozione  dei  fedeli  da  un  agiografo  domenicano  poteva  anche  assu- 
mere tacitamente  il  valore  di  alternativa  lecita  alla  vita  religiosa  tradizionale. 

Sono  tutte,  queste  e  altre,  domande  che  restano  senza  una  risposta  positiva, 
poiché  il  reperimento  di  questi  fatti  e  temi,  da  solo,  non  è  sufficiente  per  istituire  un 
rapporto  con  eretici  ed  eresie  non  altrimenti  attestato.  Ma  non  può  sfuggire  la  simi- 
litudine con  altri  eventi  concomitanti  e  con  situazioni  analoghe  e  talvolta  vicine, 
ove  gli  elementi  ricordati  trovavano  correlazione. 

Quel  che  sembra  emergere  al  passaggio  fra  il  XIII  e  il  XIV  secolo,  anche  per 
il  Friuli  patriarcale,  sono  i  rapporti  di  conoscenza  e  di  coinvolgimento  che  i  vertici 
politico-religiosi  locali  hanno  avuto  con  l'inquisizione:  allora  un  organismo  forte- 
mente compromesso  con  il  potere  politico  e  con  fondatezza  accusato  piìà  volte  di 
essere  una  sorta  di  azienda  d'affari,  per  la  quale  sembra  valida  l'osservazione  che 
«man  mano  che  cala  la  presenza  ereticale,  aumenta  d'importanza  l'attività  inquisi- 
toriale»97,  senza  con  ciò  voler  svalutare  i  contenuti  e  la  consistenza  delle  correnti 
eterodosse. 

Apparentemente  questa  osservazione  è  valida  e  le  poche  note  certe  che  sussi- 
stono sull'attività  inquisitoriale  in  Friuli  sono  rivolte  a  episodi  di  controllo  politico 
e  di  repressione  di  sopravvivenze  pagane.  A  distanza  di  poco  pili  di  due  secoli  (se  il 
parallelismo  non  è  troppo  azzardato),  nel  tardo  Cinquecento,  nella  stessa  terra,  una 
volta  passata  l'urgenza  di  far  fronte  all'eresia  luterana,  lo  zelo  inquisitoriale  si  indi- 
rizzò a  reprimere  sopravvivenze  fossili  di  riti  e  di  credenze  precristiane  come 
quella  dei  benandanti^». 

Tutto  normale,  dunque?  Tutto  come  altrove?  Mancano,  per  dir  così,  le  prove, 
però  gli  indizi  spingono  a  ritenere  il  Friuli  un  caso  se  non  eccezionale  almeno  pecu- 
liare. La  regione  era  parte  di  un  principato  ecclesiastico,  una  forma  politico-ammi- 
nistrativa singolare  per  l'area  italiana,  ed  era  un  territorio  privo  di  esperienze  co- 
munali, intessuto  di  modeste  comunità  urbane,  di  poche  «quasi  città»^^.  L'interro- 
gativo è  se  la  struttura  sociale  friulana  fosse  favorevole  a  un  prosperare  di  sette 


^5  Per  Benvenuta:  TiLATTI,  Benvenuta  Boiani,  p.  97;  per  il  disprezzo  degli  eretici  verso  il 
sacramento  eucaristico,  che  fu  anche  uno  dei  capi  d'accusa  contro  Armanno  Pungilupo  di  Fer- 
rara: Zanella,  Itinerari  ereticali,  p.  14-15,  17,  26. 

A.  VauCHEZ,  Prosélytisme  et  action  antihérétique  en  milieu  féminin  au  XIII'  siècle:  la 
Vie  de  Marie  d'Oignies  (+121 3)  par  Jacques  de  Vitrv,  «Problèmes  d'histoire  du  christianisme», 
17  (1987),  p.  98;  MERLO,  «Militia  Christi»,  p.  362-364. 
'^^  Zanella,  Itinerari  ereticali,  p.  36. 

C.  GiNZBURG,  /  henandanti.  Stregoneria  e  culti  agrari  tra  Cinquecento  e  Seicento,  To- 
rino 1979\ 

Cfr.  Cammarosano,  y4//r>  medioevo,  p.  153-154;  di  un  «quadro  regionale  sostanzial- 
mente estraneo  all'azione  delle  città»  come  centri  di  coordinamento  politico  parla  anche 
r3f-GRASSI,  Economia,  p.  355;  sul  concetto  di  «quasi  città»  cfr.  G.  Chittolinl  «Quasi  città». 
Borghi  e  terre  in  area  lombarda  nel  tardo  medioevo,  «Società  e  storia»,  47  (1990),  p.  3-26,  e  il 
caso  particolare  di  Monselice:  Monselice.  Storia,  cultura  e  arte  di  un  centro  «minore»  del  Ve- 
neto, a  cura  di  A.  RlCK)N,  Monselice  (PD)  1994. 
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ereticali  o  comunque  di  quell'inquietudine  religiosa  che  costituisce  una  condizione 
comune  per  il  manifestarsi  di  esperienze  nuove  o  rinnovate,  tanto  in  campo  orto- 
dosso quanto  al  di  fuori  di  esso,  in  larga  parte  dell' Italia  al  transito  fra  il  XII  e  il 
XIII  secolo'<^<^.  L'impressione  è  che  il  Friuli  sconti  un  certo  ritardo  in  questo,  rima- 
nendo ancorato  a  forme  più  tradizionali  di  organizzazione  della  vita  religiosa'^"  e 
che  quando  il  rinnovamento  arriva  esso  giunga  già  in  forme  ben  regolate  e  organiz- 
zate sull'onda  di  strutture  ormai  inquadrate  soprattutto  grazie  ai  nuovi  ordini  men- 
dicanti, già  perfettamente  adeguati  e  attrezzati  per  i  compiti  cui  intendeva  delegarli 
la  sede  apostolica. 

D'altra  parte,  dal  punto  di  vista  delle  contromisure,  la  presenza  di  una  forte 
autorità  centrale  che  riuniva  la  sfera  temporale  a  quella  spirituale,  pur  spesso  mi- 
nata da  correnti  particolaristiche  e  centrifughe,  ma  dotata,  nel  XIII  secolo,  di  una 
robusta  autocoscienza  istituzionale  e  politica,  fu  forse  in  grado  di  ostacolare  effica- 
cemente l'innesto  di  un  apparato  repressivo  organizzato  e  sistematico  come  l'inqui- 
sizione dei  Mendicanti,  che  però  sovente  portava  anche  a  interferenze  per  l'eserci- 
zio della  sovranità  politica.  Anche  qui  non  sono  in  grado  di  dare  soluzioni  inequi- 
vocabili, benché  la  suggestione  derivata  dalle  poche  fonti  rimaste  sia  affermativa: 
cosa  che  avrebbe  potuto  significare  una  maggior  possibilità  di  sopravvivenza  per 
persone  altrove  perseguite  con  piìì  inflessibile  zelo  ed  efficacia.  La  regione  inoltre 
era  un  nodo  di  transito  verso  mondi  diversi:  lo  dimostra  il  viaggio  di  Ivo  di  Nar- 
bona,  lo  attestano  le  fughe  di  eretici  lombardi  verso  oriente,  verso  il  rifugio  della 
Sclavonia. 

Tutti  indizi  che  il  Friuli  era  una  terra  di  nascondimento  per  persone  persegui- 
tate e  braccate  e  di  pochissimi  eretici  locali?  Domande  per  ora  senza  risposta.  Le 
fonti  sono  ancora  troppo  scarse,  le  poche  ritrovate  e  che  ho  raggruppato  sembrano 
fatte  apposta  per  stuzzicare  piuttosto  che  appagare  la  curiosità.  Uno  stimolo  ulte- 
riore perché  ancora  e  ancora  si  cerchi,  si  frughi,  si  inquisisca,  se  vogliamo  dir  così, 
ma  questa  volta  negli  archivi,  in  scaffali  spesso  polverosi,  per  amore  di  conoscenza 
e  non  sulle  orme  di  nemici  da  abbattere. 
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1338  ottobre  19,  Aquileia 

Archivio  Capitolare  di  Udine.  Liher  catenae,  f.  2rv  (A). 


Cfr.  supra,  nota  15. 

'0'  Un  ritardo  che  può  essere  colto  nella  maggior  durata  dell'organizzazione  plebanale  (DE 
ViTT,  Vita,  p.  214-216).  nella  relativamente  florida  persistenza  di  insediamenti  monastici  tradi- 
zionali e  nella  dilazione  nel  radicarsi  degli  ordini  mendicanti  (ivi.  p.  183-194).  come  anche  nella 
tardiva  diffusione,  rispetto  ad  altre  realtà  anche  contigue,  di  un  movimento  de\oio  femminile 
(TILATTI,  Benvenuta  Boiani,  p.  31-42). 
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Estratto  dei  primi  tre  canoni  degli  atti  sinodali  pubblicati  da  Bertrando  di  Saint-Geniès,  patriarca 
d'Aquileia,  nel  1338  a  riforma  del  clero  diocesano.  Vengono  qui  iterati  provvedimenti  emanati 
dai  predecessori  Bertoldo  d'Andechs,  Gregorio  di  Montelongo  e  Raimondo  Della  Torre. 
Edizioni:  Marcuzzi.  Sinodi  aqidleiesi,  p.  350-351  (M);  Leicht,  Lotta,  p.  139  (L). 

[f.  2r].2.  In  primis  statuimus  ut  Caçarorum»  et  aliorum  hereticorum  et  omnium  ex- 
comunicatorum,  qui  sunt  a  gremio  sancte  matris  ecclesie  separati,  oblationes  et  abhomi- 
nabiles  hostias  nullus  clericorum  omnino  recipiat,  nec  admitat''  eos  ad  aliqua  ecclesiastica 
sacramenta',  sed  liceat  omnibus  eos  capere  et^  detinere. 

.3.  Item  decernimus  quod  nulli  hereticorum  receptatorum^  defensorum  vel^  creden- 
tium  filii  velf  nepotes  de  cetero  ad  aliquod  beneficiumg  ecclesiasticum  admitantur^^  ^ 
Alioquin  receptus  et  recipiens  ab'  offitio  et  benefitio  noverit  se  privatum.  Et  si  heretici  re- 
ceptatores'  credentes  ac  defensores  in  sua  malitia  perdurarint^^  a  feudis  ecclesie  merito 
noverint  se  privandos,  in  cuius  fide"  horrenda  credulitate"  deseviuntP. 

.4.  Item  propter  insidias  hereticorum  et  ad  vitandas  eorum  verssutias^,  precipimus 
ne  sub  specie  pietatis-"*  admitatur  clericus  sive  laycus  ad  offitium  predicandi,  cum  dicat 
Apostolus:  «Quomodo  predicabunt  nisi  mitanturs?»^,  sed  eum  vel  eos  detineri  precipimus 
et  nobis  presentari,  nisi  sit  eorum  prelatus  vel  plebanus  vel  nisi  de  ordine  [f.  2v]  Predica- 
torum  vel  Minorum  frater  existât,  vel  nisi  super  hoc  litteras  apostolicas  aut  nostras  osten- 
datt  5. 


^  Catarorum  M. 
^  AdmiUat  ML. 

'  Cfr.  «Sane  clerici  non  exhibeant  huiusmodi  pestilentibus  [scil.  haereticis]  ecclesiastica  sa- 
cramenta nec  eos  christianae  praesumant  sepulturae  tradere,  nec  eleemosynas  aut  oblationes  eo- 
rum accipiant;  alioquin  suo  priventur  officio»  (Conciliorum  oecumenicorum  decreta,  curantibus 
J.  ALBERIGO,  J.A.  DOSSETTI,  P.  JOANNOU,  C.  LEONARDI,  P.  PRODI,  consultante  H.  JEDIN,  Bologna 
1973\p.  234,  32-35). 

^  Ac  ML. 
Receptorum  L. 

^  Aut  M. 

f  Aut  M. 

g  Benefitium  M. 

^  AdmiUantur  ML. 

2  Cfr.  «Si  vero  clericus  fuerit  [haereticus],  ab  omni  officio  et  beneficio  deponatur,  ut  in  quo 
maior  est  culpa,  gravior  exerceatur  vindicta»  {Conciliorum  oecumenicorum,  p.  234,  28-29). 
'  1  depennato  A . 
'  Receptantes  M. 
"1  Perduraverint  M. 
"  Fidem  M. 
"  Crudelitate  M. 
P  Deserviunt  L. 
4  Versutias  ML. 
^  Cfr.  2Tm.,  3,  5. 

Admittantur  ML. 
^  Mittantur  ML. 

Rom.,  10,  15. 
•  Estendat 

^  «"Quia  vero  nonnulli  sub  specie  pietatis  virtutem  eius  (iuxta  quod  ait  Apostolus)  ahnegan- 
tes  \  2Tm.,  3,  5|,  auctoritatem  sibi  vendicant  praedicandi,  cum  idem  Apostolus  dicat:  Quomodo 
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[1316]  giugno  23.  Cividale  del  Friuli 

Biblioteca  Comunale  di  Udine,  ms.  Fondo  Principale,  1435  iNotae  Giiillelmi  notarii  Civiraìen- 
sis.  1314-1323).  p.  68-69  (A). 

Nicolò  di  Medea,  canonico  di  Cividale.  promette  di  pagare  due  marche  di  denari  aquileiesi  ad 
Aquileia  figlia  di  Corrado  beccaio,  se  ella  distruggerà  la  fattura  di  cui  era  \  ittima  Ottonello  di 
Medea,  suo  fratello.  L"atto  è  redatto  dal  notaio  Guglielmo  di  Cividale. 

[p.  68]  Domini  Nicolai  de  Mideia  canonici  Civitatensis 

Die  Vili  exeunte  dicti  mensis  iunii.  Civitate  in  sala  domus  domini  Ottonelli  cano- 
nici Civitatensis.  presentibus  diete  domino  Ottonello  et  lacobo  eius  fraire.  domino  pre- 
sbytero  lohanne  Penholdo  mansionario  eiusdem  ecclesie  Civitatensis  et  aliis. 

Dum  diceretur  medicinas  seu  faturias  esse  factas  Ottonello  condam  domini  Hugoni 
de  Mideia  et  eum  faturiatum  fore,  cuius  rei  causa  idem  Ottonellus  virili  actione  erat  priva- 
tus  ad  presens.  dominas  Nicolaus  frater  dicti.^  Ottonelli  Civitatensisque  canonicus  per  sti- 
pullationem  promisit  solempnem  Aquilegie  filie  condam  Conradi  beccarii  de  Civiate  di- 
centi et  promittenti  se  velie  ac  posse  destruere  seu  destrui  facere  prefatas  faturias  Otto- 
nello predicto  eumque  reddere  in  agendi  potentiam  plenam,  nisi  a  natura  impotens  exii- 
tisse,  duas  marchas  denariorum  aquilegensis  monete,  quas  marchas  dominus  lohannes 
Perthoidus  testis  prescriptus  confessus  extitit  et  contenius  se  nomine  deposili  habere 
etiam  et  servare  hoc  modo,  videlicet  de  utriusque  partis  assensu^  quod  uno  mense  post- 
quam  diete  faturie  destructe  fuerint  [p.  69]  Ottonello  prefato  et  ipse  redditus  extiterit  in 
piena  agendi  potentia  ut  est  dictum,  dominus  lohannes  predictus  det  et  assignet  dictas 
duas  marchas  Aquilegie  antedicte  in  solutione  et  satisfactione  laboris  sui  et  eas  petere  et 
exigi  valeat  tamquam  mero  depositario  cum  effectu.  Si  vero  dieta  Aquilegia  id  quod  poi- 
licita  est  perficere  non  valeret  et  dictus  Ottonellus  suo  sacramento  adhuc  se  assereret  im- 
potentem.  quod  dictus  dominus  lohannes  det  et  restituât  dictas  duas  marchas  domino  Ni- 
colao  prefato,  a  quo  etiam  confessus  fuit  se  nomine  puri  et  simplicis  depositi  habuisse. 


APPENDICE  3 


praedicabiint  nisi  mittantur?  [Rom..  10.  15].  omnes  qui  prohibiti  vel  non  missi.  praeter  auctorita- 
tem  ab  apostolica  sede  vel  catholico  episcopo  loci  susceptam.  publiée  vel  privatim  praedicationis 
officium  usurpare  praesumpserint"  [cfr.  Ad  abolendum.  di  Lucio  III.  in  Patrologia  Latina.  CCI. 
Paris  1858.  col.  1297-1300.  part.  col.  1298).  excommunicationis  vinculo  inncxlentur.  et  nisi  quan- 
tocius  resipuerint.  alia  competenti  poena  plectantur»  {Concilionim  occiimcnicorum.  p.  234.  30- 
40.  235.  1-3). 

^  Dicti  ripetuto  e  cancellato  A. 

^  De  utriusque  partis  assensu  aggiunto  in  interlineo  A. 
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Sec.  XIV'>î-  (?) 

Archivio  di  Stato  di  Udine,  Statuto  di  Cividale  del  secolo  XIV  (codice  Caiselli),  f.  lr-2r  (A). 
Indice  degli  statuti  cividalesi,  al  quale  è  premessa  la  bolla  Ad  extirpanda  di  Clemente  IV.  L'in- 
dice è  mutilo,  poiché  mancano  la  prima  parte  della  lettera  papale  e  i  capitoli  n.  IX-CV. 
Edizioni:  JOPPI,  Cividale,  p.  57-59  (J);  LEICHT,  Lotta,  p.  140-141  (L). 

Emilio  Volpe,  pur  pubblicando  il  codice  Caiselli,  trascurò  i  primi  due  fogli  (cfr.  Statuta  Civitatis 
Aiistriae,  p.  1,  ove  fornisce  una  sommaria  descrizione  del  manoscritto). 

[f.  Ir]  [XVIII]  [...]  imperialium^  pro  quolibet  [...]  terciam  partem  bonorum^  hereti- 
corum. 

XVIIII.  Officiales  non  compellantur  ad  aliquod  quod  officium  suum^  impediat. 

XX.  Officiales  inepti  et  suspecti  possunt  mutari. 

XXI.  Potestas  vero  militem  suum  vel  assessorem^  exhibere  inquisitori  teneatur. 

XXII.  Officialibus  teneantur  omnes  iuvamen  et  auxilium  prestare  sub  certa  pena. 

XXIII.  Hereticum  nullus  auferat  capientibus  vel  defendat  aut  intrare  domum  vel  in- 
troitum  prohibeat  sub^  pena. 

XXIIII.  Domum  a  qua  prohibiti  fuerint  capientes  [destruatur]. 

XXV.  Bona  inventa  fiant  capiencium. 

XXVI.  Quod  burgus  vel  castrum  teneantur  defensores  et  prohibitores^  potestati  vel 
rectori  personaliter  [presentare^]  infra  quintum  diem  sub  pena  hic  posita  [...]. 

XXVII.  Potestas  teneatur  captos  expensis  [communis^^...  fa]cere  custodiri  in  carcere 
securo  seorsum  a  latronibus. 

XXVIII.  Si  non  heretici  pro  hereticis  assignantur  [puniantur]'. 

XXVIIII.  Captos  hereticos  infra  XV  dies  assignare  teneantur  inquisitori  pro  exami- 
nacione  facienda. 

XXX.  Potestas  recipere  teneatur  ani[ma]dversione  puniendosJ. 

XXXI.  Cogantur  heretici  capti  citra  membri  diminucionem  veritatem  dicere. 

XXXII.  Domus  in  qua  reperti  fuerint  destruatur. 

XXXIII.  Bona  inventa  in  domo  hereticorum  publicentur. 
XXXIIII.  Dominus  domi"^  det  communi'  libras  quinquaginta. 

XXXV.  Quicunque  heretico  dat"^  auxilium  puniatur  et  sit  infamis. 

XXXVI.  Si  iudex  fuerit  vel  advocatus. 

XXXVII.  Si  fuerit  notarius. 

XXXVIII.  Credentes  puniantur  tamquam  heretici". 


^  Om.  imperialium  JL. 
^  Domorum  JL. 

Suum  officium  J;  sum  officium  L. 
^  Assessores  JL. 
^  Agg.  certa  L. 
*  Proibi tores  JL. 
g  Ter  JL. 
^  Comunis  JL. 
'  Si. ..[puniantur]  om.  JL. 
J  Anifmaldvcrsione  puniendos  om.  JL. 
^  Domus  .//.. 
'  Comuni  JL. 

Det 
"  Hereticos 
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XXXVIIII.  Nomina  eorum  habeantur  scripta  qui  de  heresi  fuerini  infamati. 

XL.  Nullus  infamis  officium  vel  honorem  habeat. 

XLI.  Unum"  de  assessoribus  teneatur  dare  potestas. 

[f.  Iv]  XLII.  Purgare  studeantP  civitatem  vel  locum  secundum  leges. 

XLIII.  Teneatur  potestas  in  domorum  destruccione^  et  condempnacionibus^  vel 
exaccionibus^  consignandis  infra  tempus  ordinatum. 

XLIIII.  Sindicetur  potestas  qui  negligens  fuerit  que'  debet  facere  unum"  de  asses- 
soribus assignare  teneatur^  . 

XLV.  Omnes  condempnaciones^  facte  et  pene  nullo  modo  relaxentur. 

XLVI.  Bona  hereticorumy  et  pene  et  condempnaciones  et  ligna  et  lapides  et  tegule 
purificentur  et  vendantur. 

^XLVII.  Teneatur  potestas  vendere  bona  hereticorum  bona  fide  de  Consilio  inquisi- 
toris  ad  tempus  ordinatum,  quod  si  non  fecerit  puniatur  et  iterum  inquisitor  intromittere  se 
poterit. 

XLVIII.  Nullus  mutare  diminuere  abolere  audeat  de  predictis  et  qui  contrafecerit  sit 
infamis  et  puniatur  in  libris.L. 

XLVIIII.  Sin[di]care  teneatur  novus  potestas  veterem  et  eius  assessores  per  viros 
catholicos. 

L.  luramentum  sindicancium  et  forma. 

LI.  Delere  teneatur  potestas  omne  statutum  contra  has  constituciones  editum.  con- 
stituciones  iste  recitentur  in  principio  et  in  medio  sui  regiminis. 
LIL  Habeantur  constituc[io]nes  hee^^  in  ultimis  locis.'^^ 


o  Unus  J. 

P  Agg.  cives  L. 

q  Desctructione  JL. 

Condemnacionibus  L. 

Exacionibus  JL. 
t  Quod  JL. 
"  Unus  JL. 

^  Qui  assignari  debeatur  J\  qui  assignari  debeat  L.  La  norma  della  lettera  di  Clemente  IV 
prevedeva:  «Insuper  [potestas]  teneatur  unum  de  assessoribus  suis,  quemcumque  dioecesanus. 
vel  eius  vicarius,  vel  diati  inquisitores,  seu  inquisitor  haereticorum  voluerit,  ad  haec  peragenda 
fideliter  assignare,  et  mutare  pro  tempore,  si  eis  visuJn  fuerit  opportunum»  (SbaraLEA,  Bulla- 
rium  Franciscanum,  ///,  p.  53aD). 

w  Condemnaciones  L. 

y  Ereticorum  L. 

Domini  Conradus,  Federicus  de  Portis.  lohannes  phisicus,  Nicolussius  Arponis  [...1  agg.  in 
margine  destro  da  altra  mano  A.  I  nomi  appartengono  a  personaggi  attivi  a  Cividale  verso  la 
metà  del  XIV  secolo;  Conradus  è  probabilmente  Corrado  Boiani,  morto  il  31  maggio  L^54  (cfr. 
.TlLATTl,  Benvenuta  Boiani,  p.  30);  Federico  de  Portis  fu  squartato  a  Udine  il  giugno  Ì353, 
perché  accusato  di  aver  partecipato  all'uccisione  di  Bertrando  di  Saint-Geniès,  nel  L^50 
(Paschini,  Storia,  p.  508;  A.  TILATTI,  Principe,  vescovo,  martire  e  patrono:  il  beato  Bertando  di 
Saint-Geniès  patriarca  d'Aquileia  (-i-  1350),  «Rivista  di  storia  e  letteratura  religiosa».  27  [1991 J, 
p.  413-444);  Giovanni  phisicus  morì  nel  1359,  nel  L^48  era  stato  scomunicato  dal  patriarca 
Bertrando  fNecrologium  Aquilciense.  p.  I Ì2-Ì 13  nota  68). 
Hec  JL. 

Dilectissimo  in  Christo  nobis  et  Domino  domino  Barba(^xitto  Barbavotla;  Cuni  sinuis  li- 
mus  ne  scimus  quando  agg.  in  interlineo  da  due  diverse  numi  A. 
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Sequuntur  ordinamenta  seu  statuta  Civitatis  Austrie  confirmata  et  publica<ta>  per 
consilium  civitatis. 

I.  Primo  super  eo  quod  nullus  vituperet  Deum  vel  sanctos. 

II.  Super  eo  quod  nullus  verberet  patrem  vel  matrem. 

III.  Super  non  faciendis  vel  dicendis  iniuriis  officialibus. 
mi.  De  non  occupandis  bonis  communis. 

V.  De  non  accipiendis  de  spaltis  et  municionibus  communis. 

VI.  De  consiliariis  qui  consilium  pandiderint. 

VII.  Quod  nullus  ponat  in  Consilio  de  condempnacionibus  parcendis. 
Vili.  De  non  tenendo  per  pauciores  quod  per  plures  est  communis. 
[...] 

[f.  2r]  evi.  Super  treugis  fiendis  et  fractis  puniendis. 

CVII.  Super  pignoribus  datis  venditis  aut  vendendis  tam  mobilibus  quam  stabili- 
bus. ^'-^ 


ce  Ad  portam  Sanati  Patri:  in  Muimaco  sunt  vaite  LXXVll  et  scaravaite  VI;  in  Grupignano 
sunt  vaite  LVllIl.  Ad  portam  Sancii  Dominici:  in  Ruvignaco  sunt  vaite  XXXllI  defalcatis  mini- 
sterialibus;  in  Toglano  sunt  vaile  XLII;  in  Prcstenlo  sunt  vaite  LX  defalcatis  minislerialibus.  Sunt 
CXXXV  vaile,  a^f^.  da  altra  mano  in  marcine  inferiore  A  (sulle  waite  e  schiriwaile,  rispettiva- 
mente f>uardie  fisse  e  pattuglie,  cfr.  JoPPl,  Cividale,  p.  25-32).  Amicorum  dillectio  comprhcndi- 
tur  (sic)  et  fructus  amicicie  maxime  comprobatur  dum  amicorum  alter  per  alterum  roboratur  et 
sicut  argentum  igne  probatum  ciarius  elucescit  sic  amicus  in  necesilate  probatus  veratius  com- 
mcndatur,  af^f^.  da  altra  mano  in  margine  inferiore  A. 


«Patarini»  ed  eretici  comaschi  fra  XII  e  XIII  secolo 


«Horum  siquidem  labe  ac  fetoribus 
Cume  languescunt, 
Mantua  sordidatur. 
Verona  claudicat. 
Vicentia  iam  vieta  succumbit. 
Tarvisium  torpet, 

sola  Padua  in  publico  se  défendit». 

Così  Buoncompagno  di  Signa,  maestro  di  retorica  a  Vicenza  fra  gli  anni  1204 
e  1209  e  a  Bologna  fra  il  1215  e  1217,  in  un  modello  epistolare  contenuto  nella  sua 
Rethoricci  antiqua,  riferiva  della  situazione  di  "inquinamento"  ereticale  in  cui  si 
trovavano  le  principali  città  della  regione  metropolitana  di  Aquileia'.  Agli  inizi  del 
XIII  secolo,  secondo  questa  testimonianza,  la  presenza  ereticale  in  Como-  non  sa- 
rebbe clamorosa,  ma  capace  di  indebolire  la  forza  ortodossa  della  città  come  una 
sorta  di  malattia  che  ne  minava  dal  di  dentro  la  salute. 

Quale  attendibilità  è  attribuibile  all'affermazione  di  Buoncompagno?  Lo  stu- 
dioso che  voglia  ricostruire^  le  vicende  ereticali  nella  città  lariana  si  trova  di  fronte 
alle  difficoltà-^  poste  dalla  scarsità  della  documentazione  -  causata  in  larga  parte 
dalla  dispersione  e  distruzione  dell'archivio  del  convento  dei  frati  Predicatori  di 

'  BUONCOMPAGNI  DE  SiGNA  Retliorica  autiqucL  Roma  Biblioteca  Corsiniana  ms.  385  (36  E 
1  ),  ff  77rb-vb.  Secondo  Paolo  Marangon,  la  composizione  di  tali  scritti  sarebbe  da  far  risalire  al 
periodo  in  cui  Buoncompagno  insegnò  a  Vicenza,  dal  1204  al  1209  (//  pensiero  ereticale  nella 
Marca  Trevigiana  e  a  Venezia  dal  1200  al  1350,  Abano  Terme  1984,  p.  9).  In  accordo  con  G. 
ARNALDI.  Scuole  nella  Marca  Trevigiana  e  a  Venezia  nel  secolo  XIIL  in  Storia  della  cultura  ve- 
neta, I:  dalle  origini  al  Trecento,  Vicenza  1976,  pp.  377-384.  nel  sostenere  che  questi  modelli 
epistolari  non  sono  solo  «esercitazione  retorica»  ma  anche  «tentati\  o  di  un  appartenente  all'am- 
bito universitario  di  mettere  le  mani  avanti  per  stornare  i  sospetti  della  corporazione  nel  suo  in- 
sieme, considerato  anche  che  tra  gli  studenti  v'erano  alcuni  provenzali». 

-  Como  a\eva  aderito  ai  Patriarcato  di  Aquileia  in  seguito  al  cosiddetto  «Scisma  dei  Tre 
Capitoli»,  allontanandosi  dall'obbedienza  al  metropolita  milanese.  Cfr.  M.  A.  CARI  CO,  Como 
sotto  la  dominazione  longobarda  (secc.  Vll-Vlll),  in  Diocesi  di  Como,  a  cura  di  A.  CAPRIOLI.  A. 
RIMOLDI,  L.  VacCARO.  Brescia  1986,  pp.  27-41. 

^  «Ricostruire»  nel  senso  indicato  da  G.G.  MERLO  in  Identità  valdesi  nella  storia  c  nella 
storiografìa,  Torino  1991.  pp.  1 1-22. 

Si  tenga  conto  di  quanto  sottolineato  da  G.G.  MERLO  in  Coscienza  storica  della  presenza 
ereticale  nell'Italia  degli  inizi  del  Duecento,  in  //  senso  della  storia  nella  cultura  medievale  ita- 
liana (  1 100-1 350).  «Atti  del  quattordicesimo  Convegno  Internazionale  di  studio  tenuto  a  Pistoia 
nei  giorni  14-17  maggio  1993».  Pistoia  1995.  pp.  287-308. 
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San  Giovanni  Pedemonte^  -  e  quindi  dalla  frammentarietà  delle  notizie  pervenute. 
A  ciò  si  accompagna  una  tradizione  erudita  locale^  che  ha  colto  e  continua  a  co- 
gliere sull'argomento  soltanto  le  vicende  ritenute  di  maggiore  risonanza.  Anche  le 
più  recenti  storie  di  buona  divulgazione  di  Como  nel  medioevo^,  riprendendo  quan- 
to scritto  dagli  eruditi  ottocenteschi  senza  svolgere  altro  lavoro  di  ricerca  e  indivi- 
duazione di  fonti,  si  limitano  a  brevi  cenni  sull'incerta  presenza  ereticale  in  Como, 
spesso  confondendo  dissenso  religioso  e  dissenso  politico.  Ciò  inevitabilmente 
perché  viene  fatto  riferimento  a  due  fatti  giudicati  importanti  della  seconda  metà 
del  XIII  secolo:  l'uccisione  di  Pietro  di  Verona  sulla  strada  fra  Como  e  Milano  nel 
1252  e  di  frate  Pagano  da  Lecco  negli  anni  settanta  dello  stesso  secolo.  Si  tratta  di 
episodi  intorno  ai  quali  occorrerebbero  specifiche  indagini:  episodi  che  comunque 
si  situano  in  contesti  nei  quali  giocano  un  ruolo  determinante  le  componenti  politi- 
che e  che  si  presentano  assai  diversi  e  lontani  dagli  avvenimenti  di  qualche  anno 
prima. 

Torniamo  agli  eretici  comaschi.  Per  lungo  tempo  si  è  creduto  che  Como  fosse 
terra  di  approdo  degli  Albigesi  che  si  allontanavano  dal  Mezzogiorno  di  Francia.  In 
Como,  sul  finire  del  XIII  secolo,  si  sarebbe  fermato  l'eretico  provenzale  Pierre 
Autier  per  completare  la  propria  formazione  religiosa^.  Però,  nel  1968  Eugenio 
Duprè  Theseider'^  ha  dimostrato  l'inconsistenza  di  tale  convinzione,  chiarendo  che 
gli  storici  hanno  per  lo  piìi  parlato  di  Como  quando  in  realtà  i  documenti  si  riferi- 
scono a  Cuneo:  questa  località  piemontese,  posta  in  ^^introitus  Lombardie»  deve  es= 
sere  considerata  il  «nidus  hereticorum»  al  quale  si  ritiene  che  approdino  Pierre  Au- 
tier e  altri  buoni  cristiani  dualisti  fuggitivi  dalla  Linguadoca'o.  Insomma  per  cono- 

5  II  convento  di  San  Giovanni  Pedemonte  dei  frati  Predicatori  di  Como  fu  soppresso  nel 
1810  e  distrutto  dai  Francesi  nel  1814.  Sorgeva  nell'area  ove  attualmente  è  sita  la  stazione  delle 
Ferrovie  dello  Stato. 

6  Primo  Tatti  {Degli  annali  sacri  della  città  di  Como  II,  Milano  1683,  pp.  937-944)  e  Giu- 
seppe Rovelli  {Storia  di  Como,  I,  Milano  1794,  pp.  305  e  325)  prendono  in  considerazione  il  solo 
avvento  nella  città  dei  frati  Predicatori  e  il  loro  stanziamento  nella  chiesa  di  San  Giovanni.  Il  Ro- 
velli accenna  anche  alle  uccisioni  dei  due  inquisitori  Pietro  da  Verona  e  Pagano  da  Lecco:  in  en- 
trambi gli  eretici  sono  nominati  genericamente,  senza  alcuna  specificazione  alle  sette  di  apparte- 
nenza. Il  solo  Cesare  Cantù  {Storia  della  città  e  della  diocesi  di  Como,  ì,  Firenze  1 856,  p.  264 
sgg.),  pur  richiamandosi  anch'egli  alle  uccisioni  dei  due  inquisitori,  riferisce  sinteticamente  sulle 
numerose  sette  che  si  sarebbero  trovate  in  Lombardia  e,  di  conseguenza,  anche  nella  città  lariana. 

^  Como.  Guida  alla  storia,  air  arte,  all'attualità,  1:  Guida  alla  storia,  Como  1981;  P. 
Pensa,  Dall'età  carolingia  all'affermarsi  delle  Signorie,  in  Diocesi  di  Como  cit.,  pp.  43-76; 
Como  e  la  sua  storia.  Dalla  preistoria  all'attualità,  Como  1993. 

^  Como  e  la  sua  storia  cit.,  p.  78  sg. 
E.  Duprè  THESEIDER,  Mondo  cittadino  e  movimenti  ereticali  nel  Medio  Evo  (Saggi),  Bo- 
logna 1978,  p.  357  nota  42  e  358.  Lo  studioso  ritiene  che  le  fonti  abbiano  deformato  i  nomi  ita- 
liani per  cui  Cuneum  sarebbe  diventato  Comuni,  Conium  o  Achonium;  nell'espressione  apud 
Comuni  et  Quercum,  ad  esempio,  egli  vuole  riconoscere  i  nomi  di  Cuneo  e  Chieri  (p.  357  nota 
42).  Anche  il  Boffito  interpreta  Achonium  come  un  errore  del  copista  in  luogo  dell'esatto  Conium 
|G.  Bol  l  i  lo,  Gli  eretici  di  Cuneo,  in  «Bollettino  storico-bibliografico  subalpino»,  VI  (1896),  pp. 
324-333). 

Si  preferisce  qui  la  definizione  di  «buoni  cristiani  dualisti»  in  contrapposizione  al  termine 
«catari»  (G.G.  Mi;rì.O,  Eretici  ed  eresie  medievali,  Bologna  19S9,  p.  39). 
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scere  consistenza  e  natura  della  presenza  ereticale  in  Como  occorrono  nuovi  per- 
corsi documentari":  i  quali,  una  volta  compiuti,  consentono  di  sostenere  che  Como 
e  il  territorio  della  sua  antica  diocesi  risultano  avere  una  rilevanza  non  marginale 
nella  vita  religiosa  del  secondo  medioevo  lombardo,  soprattutto  tra  la  fine  del  XII 
secolo  e  gli  inizi  del  Duecento,  periodo  in  cui  nel  cuore  della  pianura  padana  fer- 
menti evangelici  stavano  assumendo  proprie  fisionomie,  che,  tra  l'altro,  si  sareb- 
bero espresse  nel  composito  movimento  degli  umiliati'-.  Così,  il  nostro  interesse  è 
attratto  da  un  personaggio  di  norma  poco  conosciuto  e  di  recente  studiato  da  Maria 
Pia  Alberzoni' \  Giacomo  Rusca.  Diventato  frate  Giacomo  di  Rondineto,  umiliato  e 
preposito  della  omonima  «domus»  di  Como,  opera  negli  anni  in  cui  gli  umiliati 
vengono  dichiarati  eretici  a  seguito  della  decretale  di  Lucio  III  Ad  abolendam  del 
1 184.  Da  tempo  è  noto  che  questo  atto,  assolutamente  intempestivo  suggerito  dalle 
nuove  condizioni  di  collaborazione  createsi  fra  la  chiesa  romana  e  l'imperatore  Fe- 
derico 1.  condannava,  insieme  a  gruppi  che  sicuramente  avevano  posizioni  teologi- 
che e  dogmatiche  lontane  da  quelle  della  chiesa  cattolica  formazioni  religiose  cer- 
tamente ortodosse,  i  cui  membri  avevano  l'unica  responsabilità  di  dedicarsi  alla 
predicazione  senza  averne  ottenuto  l'autorizzazione  dalle  gerarchie  di  chiesa.  Tra 
queste  formazioni  erano  compresi  gli  umiliati. 

Come  segnalato  fin  dal  secolo  XVIII  dall'opera  del  Tiraboschi'-^  e  di  recente 
ripreso  dall' Alberzoni,  Giacomo  era  della  famiglia  dei  Rusca,  appartenente  al  più 
alto  strato  sociale  comasco  della  fine  del  XII  secolo.  Già  nel  1 1 89  egli  era  a  capo 
degli  uomini  e  delle  donne  della  congregazione  e  fraternità  «de  Rondenario»:  ciò 
risulta  da  un  documento  del  1236'^  in  cui  viene  confermata  una  donazione,  fatta 
precedentemente,  nel  1189  appunto,  da  due  fratelli  alla  casa  di  Rondineto  nella 
persona  di  Giacomo  Rusca  e  di  Michele.  La  donazione  riguardava  «domus  et  ec- 
clesia» di  Santa  Maria  di  Ronco  Martano  in  Valbissaria,  località  di  non  facile  iden- 


'  '  Sono  state  condotte  ricerche  tra  il  fondo  della  Collegiata  di  San  Lorenzo  di  Chiax  enna,  ivi 
conservato,  fra  le  trascrizioni  di  fine  Ottocento  e  inedite  di  Antonio  Ceruti  (Archivio  di  Stato  di 
Como.  Fondo  Ex  Museo.  Carte  di  Antonio  Ceruti,  busta  32).  nel  Codex  Momisterii  Crucifcrorum 
(Musei  Civici  di  Como.  Sala  Masier.  Cod.  407  C)  e  tra  i  fondi  dell'Archivio  di  Stato  di  Como, 
alcuni  dei  quali  non  ancora  inventariati. 

Cfr.  G.G.  Merlo,  Gli  umiliati,  una  breve  avventura  ereticale,  in  Eretici  ed  eresie  cit..  pp. 
57-61.  e  M. P.  Alberzoni,  Gli  inizi  degli  umiliati:  una  riconsiderazione.  in  La  conversione  alla 
povertà  nell'Italia  dei  secoli  XII-XIV.  Atti  del  XXVII  Consegno  Storico  Internazionale.  Todi  14- 
17  ottobre  1990.  pp.  187-237.  Su  tale  argomento  è  prossimo  alla  pubblicazione  un  \  olume.  a  cura 
della  Università  Cattolica  di  Milano,  diretto  dalla  professoressa  Anna  Maria  Ambrosioni.  che 
conterrà  numerosi  contributi. 

Gli  studi  sulla  presenza  umiliata  in  Como  si  riducono  ad  un  unico  articolo,  un  lungo  elenco 
di  domus  presenti  sul  territorio  al  1295:  A.  ARIZZA.  M.  LONGATTI.  Gli  umiliati  in  diocesi  di 
Como,  in  «Periodico  della  Società  Storica  Comense».  53  (  1988-89).  pp.  131-152. 

'-^  M.P.  Alberzoni.  Giacomo  di  Rondineto  e  la  prima  diffusione  degli  Umiliati,  di  pros- 
sima pubblicazione  e  gentilmente  concesso  in  visione  dall'autrice. 

'-^  G.  TIRABOSCHL  Vetera  Humiliatorum  Monumenta.  III.  Mediolani  1768.  p.  303  sgg. 

'-^  Ibidem. 
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tificazione,  ma  ubicabile  non  lontano  da  Como '6.  Che  il  documento  sia  attendibile 
è  confermato  dal  fatto  che  Innocenzo  III  nella  Non  omni  spiritili  del  1201  conferma 
alla  «domus»  di  Como  la  chiesa  ed  i  possessi  in  Ronco  Martano  e  Valbissaria'^. 

A  partire  dal  1 199  Giacomo  è  colui  che,  insieme  a  Lanfranco  di  Lodi,  con- 
duce le  trattative  con  la  sede  apostolica  per  riportare  l'insieme  degli  umiliati  nella 
comunione  con  la  chiesa  romana'^.  È  probabile  che  la  condanna  del  11 84  sul  piano 
pratico  non  trovasse  immediata  applicazione.  Senza  dubbio  essa  fece  assumere 
un'accezione  negativa  alla  parola  «umiliati»,  che  nella  documentazione  pontificia 
non  comparirà  più  sino  al  1214.  Tale  accezione  non  sembra  estendersi  a  livello  lo- 
cale, poiché  esistono  numerose  attestazioni  che  dimostrano  come  «umiliati»  conti- 
nui ad  essere  ampiamente  usato  (anzi  sia  usato  come  sinonimo  di  «patarini»,  ma  in 
un  orizzonte  di  piena  ortodossia). 

Il  già  ricordato  atto  del  1 189  ne  è  un  esempio:  la  condanna  era  stata  promul- 
gata da  ben  cinque  anni  ma  agli  umiliati  di  Rondineto  veniva  donata  una  chiesa  in 
modo  assolutamente  legittimo  e  senza  alcuna  contestazione.  Queste  sintetiche  in- 
formazioni suggeriscono  la  necessità  da  un  lato  di  specifiche  ricerche  in  merito  alla 
diffusione  e  all'applicazione  del  provvedimento  veronese  del  1184,  e,  dall'altro 
lato,  di  non  cadere  in  meccaniche  interpretazioni  in  merito  all'ereticità  degli  umi- 
liati e,  forse,  in  merito  al  concetto  stesso  di  eresia  al  volgere  dal  XII  al  XIII  secolo. 
Si  pensi  che  il  preposito  della  casa  di  Como  è  personaggio  di  prestigio:  fra  il  1 199 
e  il  1201  conduce  le  trattative  con  il  papato,  ed  è  (o  diviene)  chierico,  come  risulta 
dalla  Licct  moltitudini  Hi  Innocenzo  III'9  nella  quale  egli,  uno  dei  destinatari  della 
lettera,  viene  definito  «prepositus»  e  «clericus»-^'.  Giacomo  contribuisce  a  realiz- 
zare la  strutturazione  istituzionale  di  quel  multiforme  e  sfaccettato  mondo  degli 
umiliati,  che  la  storiografia,  preoccupata  di  pervenire  a  definizioni  istituzionali, 
vuole  da  subito  divisi  in  primo,  secondo  e  terzo  ordine.  Certo  l'obiettivo  di  una  si- 
stemazione era  nella  volontà  sia  degli  umiliati  recatisi  a  Roma,  sia  del  pontefice. 
Tuttavia,  prima  di  giungere  ad  una  reale  distinzione  tra  ordini,  e  soprattutto  prima 
di  prendere  coscienza  di  tale  distinzione,  dovette  passare  un  certo  tempo.  Alle  ori- 
gini troviamo  soltanto  le  «domus»  con  il  loro  carattere  peculiare  e  diversificato. 

•6  Nonostante  le  ricerche  compiute,  questa  località  è  di  non  facile  identificazione.  Le  due 
frazioni  nominate  «Valbissera»,  ritrovate  una  in  territorio  lodigiano,  nel  comune  e  nella  parroc- 
chia di  San  Colombano  al  Lambro  e  l'altra  in  provincia  di  Pavia  ma  diocesi  di  Lodi  e  parroccchia 
di  Miradolo,  non  sembrano  identificabili  con  la  località  ricercata  (G.  AGNELLI,  Dizionario  sto- 
rico geografico  del  Lodigiano,  Lodi  1886  [rist.  anast.  Lodi  1990],  p.  312).  Pare  più  probabile  es- 
sere ritracciabile  in  una  indicazione  del  Beretta,  nel  luogo  «Galbusera  (Vallebissera)  nella  parte 
collinosa  al  nord-est  della  Martesana  superiore»  (R.  BERETTA,  Appunti  storici  su  alcuni  mona- 
steri e  località  della  Brianza,  Carate  Brianza  1956,  p.  167)  oppure  nel  luogo  «Ronco,  nella  Mar- 
tesana» ove  il  Cantù  afferma  essere  stata  una  casa  umiliata  (C.  CantÙ,  Storia  di  Como  e  sua 
provincia,  Brescia  1875  [rist.  anast.  1975],  p.  840). 

'7  TlRABOSC  Hl,  11,  p.  139. 

Si  veda  ALBERZONI,  Gli  inizi  degli  umiliati  cit.,  p.  200  sgg. 
Ibid.,  p.  201  sgg.,  in  particolare  nota  38. 

Ibidem.  Con  Giacomo  i  destinatari,  indicati  come  Vos  fil ii  clerici,  sono  i  prepositi  Lan- 
franco di  Viboldone  e  Tancredi  di  Vialone,  inoltre  le  comunità  di  Rondineto  e  di  San  Cristoforo, 
di  Lodi,  il  capitolo  di  Forerà  c  infine  Cîuido  di  Porta  Orientale. 
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Santa  Maria  di  Rondineto  di  Como  diventerà  una  delle  più  importanti  e.  forse  at- 
traverso la  mediazione  di  frate  Giacomo,  realizzerà  uno  speciale  legame  con  papa 
Innocenzo  III-'.  Questi,  anteriormente  al  1208.  beneficia  largamente  la  «ecclesia 
Sancte  Marie  de  Rondanario»  sita  «in  episcopato  Cumano».  Si  noti  che  in  un  lungo 
elenco  di  chiese  che  ricevono  doni  dal  papa,  essa  è  l'unica  collocata  nell'Italia  set- 
tentrionale, mentre  tutte  le  altre  appartengono  all'Italia  centrale  e  centro-meridio- 
nale. Il  contenuto  della  donazione  pontificia  prevedeva  una  pianeta  di  porpora 
rossa,  una  di  porpora  scura,  una  dalmatica  con  decorazioni,  una  tunica  rossa  con 
decorazioni  e  fregi  in  oro  e  una  stola  di  seta  ornata  con  fregi  dorati.  Ecco  il  papa  in 
persona  fare  una  donazione  di  paramenti  sacri  ad  una  casa  che  qualche  anno  prima 
era  appartenuta  ad  eretici--! 

Insomma,  il  carattere  affrettato  e  contingente  della  Ad  abolendam  sembra  qui 
trovare  un'evidente  conferma.  Gli  umiliati  nascono  e  si  sviluppano  in  piena  orto- 
dossia, salvo  forse  qualche  piccolo  e  sparuto  gruppo- \  D'altronde.  Innocenzo  III  e 
i  suoi  collaboratori  si  serviranno  senza  difficoltà  dell'opera  di  frate  Giacomo  di 
Rondineto-^.  È  certo  che  il  papa  lo  aveva  conosciuto  a  Roma  durante  le  trattative,  e 
che  ne  aveva  apprezzato  le  qualità  personali,  tanto  da  affidargli  fra  il  1208  e  il  1209 
compiti  di  delegato  della  sede  apostolica  per  risolvere  alcune  questioni  nate  da  una 
lite  tra  il  vescovo  di  Tortona  e  la  badessa  del  monastero  pavese  di  Santa  Maria  del 
Senatore  per  il  possesso  della  chiesa  di  Sant'Ilario  di  Voghera--\  Se  frate  Giacomo 
insieme  all'arcidiacono  di  Como  era  stato  chiamato  a  esercitare  funzioni  giuridi- 
che, era  persona  così  di  prestigio  personale  come  di  competenza  giuridica-^.  Non 
solo,  il  «prepositus»  instaurerà  legami  intensi  pure  con  i  legati  pontifici  operanti 
nell'Italia  padana.  Nel  1211  «dominus  lacobus  Rondenariensis  ecclesie  de  Cumis 
prepositus»  si  trova  nel  castello  di  Trezzo  con  Gerardo  da  Sesso,  legato  della  sede 
apostolica,  cardinale  di  Albano  e  vescovo  eletto  di  Novara,  testimone  di  un  atto  con 


Le  vecchie  teorie  secondo  le  quali  gli  umiliati  operarono  una  rixolta  del  proletariato  ur- 
bano e  che  coloro  che  aderirono  al  movimento  sarebbero  appartenuti  ai  ceti  più  bassi  della  so- 
cietà non  hanno  più  fondamento,  accertato  che  erano  esponenti  di  famiglie  dell'alta  società,  e  non 
solo  per  Como,  a  se  convertere  ed  entrare  nelle  case  umiliate  (cfr.  MERLO.  Eretici  ed  eresie  cit.. 
p.  60,  e  ALBERZONI,  Gli  inizi  degli  umiliati  cit.,  p.  212  sgg.). 

--  Gesta  Innocenta  pp.  Ill,  in  J. P.  MIGNE,  Patrologia  latina.  214.  col.  208:  «Ecclesia  Sancte 
Marie  de  Rundenario.  sitae  in  episcopatu  Cumano,  unam  planetam  de  purpura  rubea.  et  aliam  de 
nigra  purpura,  et  unam  dalmaticam  rubeam.  croceo  colore  guttatam.  et  unam  tunicam  rubeam, 
insignitam  quibusdam  opuscolis  aureis,  aurifrigio  decenter  ornatam.  et  unam  stolam  sericam  cum 
aurifrigio  apparatu».  Cfr.  ALBERZONI.  Gli  inizi  degli  umiliati,  cit..  p.  210.  e  Giacomo  di  Rondi- 
neto cit..  p.  1  1  sg. 

Si  veda:  G.  MiCCOLL  La  storia  religiosa,  in  Storia  d'Italia.  II:  Dalla  caduta  dell'Impero 
romano  al  secolo  XVIII,  Torino  1974.  p.  679  sg.:  G.G.  MERLO.  Valdesi  e  valdismi  medievali, 
Torino  1984.  p.  18  sg.;  G.  DE  SANDRE  GaSPARINI.  Uj  vita  religiosa  nella  Marca  \'eronese  e 
Trevigiana  tra  XII  e  XIV  secolo.  Verona  1993.  p.  43  e  sgg. 

ALBERZONI,  Giacomo  di  Rondineto  cit.,  p.  10  sgg. 

G.G.  Merlo,  «Cappella  cum  adiacente  parrochia»:  Sant  'Ilario  di  Voghera  tra  XII  e  XIII 
secolo,  in  «Bollettino  storico-bibliogratìco  subalpino».  85  (1987).  pp.  325-386.  Cfr.  ALBERZONI, 
Giacomo  di  Rondineto  cit..  p.  13  sgg. 

Merlo.  «Cappella  cum  adiacente  cit..  pp.  338  sgg. 


200 


MARIA  GRAZIA  CESANA 


il  quale  il  legato  pontificio  invitava  tutti  i  prelati  a  non  molestare  ed  ostacolare  gli 
umiliati-^.  Ancora  nel  1218  sarà  in  Vercelli  agendo  a  nome  del  cardinale  Ugolino 
d'Ostia:  nell'atto  viene  indicato  come  «dilectus  filius  lacobus  quondam  prepositus 
de  Rondenario  et  nunc  de  Dorano» ^8.  Veniamo  così  a  sapere  che  nel  1218  Giacomo 
non  è  più  preposito  di.  quella  sua  creatura  che  era  la  «domus»  comasca,  ma  di  una 
piccola  e  recente  casa  sita  lungo  una  via  di  transito  nell'attuale  territorio  svizzero. 
Sembrerebbe  questo  un  gesto  di  umiltà:  la  rinuncia  ad  essere  capo  di  un  grande  e 
importante  centro  umiliato  per  diventare  capo  di  una  piccola  comunità  appena  co- 
stituita. Il  motivo  del  cambiamento  non  è  comunque  chiarito  sin  in  fondo  dai  do- 
cumenti. Rimane  il  fatto  che  la  casa  di  Doranio  risulta  un  ospizio  situato  sulle  Alpi, 
occupato  da  una  comunità  non  ben  definita  sul  piano  istituzionale.  Parrebbe  di  as- 
sistere a  una  significativa  parabola  di  un  uomo,  il  quale  era  stato  a  Roma  a  trattare 
con  Innocenzo  III,  aveva  collaborato  nella  strutturazione  del  suo  movimento  con 
Alberto,  vescovo  di  Vercelli  poi  patriarca  di  Gerusalemme,  e  con  alcuni  importanti 
abati  cistercensi,  era  stato  al  servizio  di  legati  pontifici:  egli  inopinatamente  diventa 
capo  di  una  piccolissima  casa  di  montagna.  Come  pensare  che  questo  individuo  sia 
nato,  dal  punto  di  vista  religioso,  in  ambiente  ereticale? 

Como  si  trova  dunque  inserita  nelle  vicende  delle  origini  del  movimento 
umiliato  attraverso  Giacomo  Rusca29.  E  un  dato  importante.  Altrettanto  importante 
è  che  nella  città  e  nelle  vicine  zone  della  Brianza  per  lungo  tempo  si  conservi  l'uso 
di  indicare  gli  umiliati  come  patarini:  anzi  patarino  è  sinonimo  di  umihato.  Non  c'è 
alcun  dubbio:  i  documenti  sono  chiarissimi  al  riguardo.  A  partire  dal  1204,  quando 
oramai  gli  umiliati  sono  indiscutibilmente  rientrati  nella  comunione  con  la  chiesa 
romana,  continuano  nel  territorio  diocesano  e  nella  città  ad  essere  chiamati  patarini. 
La  documentazione  riporta  via  via  testimonianze  sui  «patalini  de  Rondenario»  nel 
1204,  sui  «patarini  sive  humiliati  de  Campo  de  Insula»  nel  1214,  sui  «patarini  fra- 
tris  Guillielmi»  nel  1218,  sulle  «humiliate  et  patarine»  della  «domus  patarinarum 
Sancti  Georgii  de  Concillio  Rumi  in  plebe  Dugni»  nel  1226,  sui  «fratres  sive  pata- 
rini de  Sancto  Vitalle»  fra  il  1269  e  il  \216^^.  Queste  informazioni  non  sono  state 
sinora  oggetto  di  adeguata  riflessione. 

27  TIRABOSCHI,  Vetera  Humiliatorum  cit.,  II,  p.  156;  cfr.  ALBERZONI,  Gli  inizi  degli  umi- 
liati cit.,  p.  21 1. 

28  G.C.  Faccio,  M.  Ranno,  /  Biscioni,  I/II,  Torino  1939,  p.  269,  doc.  364.  Cfr.  ALBER- 
ZONI, Giacomo  di  Rondineto  cit.,  p.  21  sg.  Che  questa  domus  de  Dorante  sia  da  identificarsi  con 
il  piccolo  ospizio  svizzero  è  confermato  da  A.  MORETTI,  Gli  umiliati,  le  comunità  degli  ospizi 
della  Svizzera  italiana,  in  Helvetia  Sacro,  IX- 1,  Basilea  -  Francoforte  1992,  p.  16. 

2*^  Con  Giacomo  di  Rondineto  non  si  risolve  la  presenza  in  Como  degli  umiliati:  ad  esempio 
nella  bolla  Incumhuit  nobis  del  7  giugno  1201  (TIRABOSCHI,  Vetera  humiliatorum,  cit.,  II,  p. 
128),  indirizzata  al  cosiddetto  terzo  ordine,  compare  un  altro  personaggio  un  certo  A.  di  Como, 
sul  quale  altro  non  si  può  dire. 

La  carta  del  1 204  si  trova  nel  Codex  monasterii  Cruciferorum  cit.,  ce  74r  -  76r;  quella  del 
1214  in  A.  CfìRUTI,  Liher  statutorum  consolum  Cumanorum  iusticie  et  negocium,  in  HISTORI/E 
PATRI/E  MONUMENTA,  Leges  Municipales  t.  Il,  XVI,  Augustae  Taurinorum  1876,  col.  408 
sg.,  e  in  L.  Zanoni,  Gli  umiliati  nei  loro  rapporti  con  l'eresia  l'industria  della  lana  ed  i  comuni 
nei  secoli  XII  e  XIII  sulla  scorta  di  documenti  inediti,  Roma  1970,  p.  268  sg.,  doc.  2.  Il  docu- 
mento del  13  gennaio  1218  sui  «patarini  fratris  Guillielmi»  si  trova  in  ARCHIVIO  DI  STATO 
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Noi  sappiamo  che  nella  Ad  abulendam  il  primo  termine  per  indicare  i  gruppi 
ereticali  è  proprio  quello  di  patarino  e  che  l'ereticità  di  «patarino»  si  estenderà  sin  a 
diventare  denominazione  per  eccellenza  dell'eretico  del  secondo  medioevo.  Già 
Buoncompagno  di  Signa,  nella  Retìwrica  antiqua,  dopo  aver  elencato  i  nominativi 
dei  gruppi  ereticali  che,  a  suo  parere,  infestavano  il  patriarcato  di  Aquileia,  afferma 
che  «Patarenorum  secta  congregat  omnia  genera».  Al  passaggio  dal  XII  al  XIII  se- 
colo patarino  è  dunque  usato  ad  indicare  estensivamente  e  genericamente  l'ere- 
tico-"".  Ma  altre  testimonianze  suggeriscono  che  non  sempre  e  comunque  sia  così. 
Per  Como  -  l'abbiamo  visto  -  patarino  può  essere,  ed  è,  sinonimo  di  umiliato. 
D'altro  canto,  non  dobbiamo  dimenticare  che  Giacomo  di  Vitry-"*-,  nella  sua  nojta 
lettera  del  1216,  ricorda  che  da  parte  di  «uomini  secolari  e  maliziosi»  gli  umiliati  di 
Milano  venivano  detti  «patarini»,  sebbene  essi  fossero  i  soli  ad  opporsi  agli  eretici 
della  città  che  il  prelato  transalpino  chiama  «fovea  hereticorum»''\  Per  Giacomo  di 
Vitry,  estraneo  alla  realtà  locale,  la  qualifica  di  «patarino»  ha  valore  diffamante  e 
rinvia  a  un  ambito  eterodosso.  Ma.  per  contro,  a  Milano  è  ugualmente  attestata,  in 
atti  privati,  la  legittima  attribuzione  del  termine  patarini  agli  umiliati^-^.  Come 
uscire  da  questa  specie  di  contraddittorio  circolo  vizioso  che  si  prospetta? 

Una  risposta  generale  non  è  al  momento  possibile.  Per  ora  possiamo  pensare 
che  l'ambiguità  semantica  di  «patarino»  si  connetta  prima  di  tutto  al  tipo  di  docu- 
mento e  di  fonte  in  cui  esso  compare.  Una  decretale  pontificia  o  un  atto  imperiale 
derivano  da  aree  concettuali  e  giuridiche  che  non  sempre,  né  necessariamente, 
coincidono  con  quelle  che  presiedono  alla  formulazione  di  un  documento  notarile 
locale.  Non  si  devono,  in  secondo  luogo,  tralasciare  gli  usi  dei  singoli  luoghi:  sap- 
piamo, per  esempio,  che  in  non  poche  città  dell'Italia  settentrionale  del  XII  e  XIII 
secolo  esistono  famiglie  connotate  dal  patronimico  di  «Patarino»  (e  sue  varianti 
grafiche)^-\  Ciò  non  toglie  che  la  sinonimia  tra  patarino  e  umiliato  ponga  questioni 


DI  COMO.  Fondo  Ex  Museo,  busta  4.  doc.  n.  5  (cfr.  ARIZZA  -  LONGATTI.  Gli  umiliali  in  diocesi 
di  Como  cit..  p.  142:  il  documento  più  antico  trovato  per  questa  casa  era.  a  loro  parere,  dei  1239). 
L'atto  del  1226  è  in  ZaNOM.  Gli  umiliati  cit..  p.  269.  doc.  3  (cfr.  M.  ZECCHINELLI.  Ricerche 
sulle  tre  pievi,  Como  1954.  p.  140  sg..  regesto).  Infine,  per  Tappeiiativo  «fratres  sive  patarini  de 
Sancto  Vitalle»  fra  1269  e  il  1276  si  vedano  /  registri  del  monastero  di  S.  Abbondio  in  Como. 
Secolo  XIII,  a  cura  di  R.  PERELLI  CIPPO.  Como  1984.  p.  82  (cfr.  A.  ARIZZA.  L'ospedale  di  San 
Vitale  in  Como  (secc.  XIII-XIV),  Università  Cattolica  del  Sacro  Cuore  di  Milano,  Facoltà  di  Let- 
tere e  Filosofia,  a.a.  1983-84,  rei.  A.M.  AMBROSIONI). 

BUO.NCOMPAGNI  DE  SiGNA  Rethorica  antiqua  cit..  f.  77rb-\  b.  ma  anche  MONUMENTA 
GERMANIAE  HISTORICA,  Legum  sectio  IV.  Constitutiones  et  acta  publica  imperatorum  et 
regum,  II:  Friderici  II.  Constitutiones.  a  cura  di  L.  WEILAND.  Hannoverae  1896.  pp.  126  sg..  194 
sgg..  280-285. 

^-  R.B.C.  HUYGENS.  Lettres  de  Jacques  de  Vitrv  (  Il  60/ H  70- 1 240).  évèque  de  Sait-Jean 
d'Acre.  Edition  critique.  Leiden  I960,  p.  72. 

Su  tale  argomento  si  veda:  G.G.  MERLO.  Eretici  ed  eresie  in  età  comunale,  in  Storia  illu- 
strata di  Milano.  Milano  1992.  pp.  541-560:  P.  MONTANARI.  Gli  eretici,  in  Milano  e  la  Lombar- 
dia in  età  comunale.  Secc.  XI-XIIL.  Milano  1993.  p.  88. 
Zanoni.  Gli  umiliati  cit.,  p.  267  sg.,  270  sgg. 
^-'^  Le  attestazioni  dell'uso  di  «Patarinus»  come  patronimico  sono  ormai  molte  e  sparse  in 
diversi  luoghi  dell'Italia  settentrionale.  Si  veda,  come  esempio,  la  sola  area  milanese  e  vicinanze: 
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assai  serie  circa  il  momento  genetico  di  tale  sinonimia  e  la  tradizione  religiosa  in 
cui  il  composito  movimento  umiliato  deve  essere  collocato.  Gli  umiliati  sono  pata- 
rini  perché  un  tempo  erano  stati  condannati  come  eretici?  oppure  sono  patarini  per- 
ché si  collegano  o  sono  stati  visti  in  collegamento  con  una  tradizione  che  rinvia  ai 
moti  religiosi  dell'XI  secolo  e  degli  inizi  del  secolo  successivo?  Questo  pare  il 
quadro  problematico  entro  cui  è  auspicabile  si  riesca,  prima  o  poi,  a  trovare  rispo- 
ste soddisfacenti. 

Su  un  altro  piano  semantico  patarino  rinvia  inevitabilmente  ai  buoni  cristiani 
dualisti,  i  cosiddetti  catari.  È  noto  che  essi  ebbero  notevole  diffusione  al  centro 
della  pianura  padana  ed  è  probabile  che  si  fossero  diffusi  anche  nel  Comasco,  pur 
essendo  la  documentazione  su  quest'argomento  avara  di  informazioni.  Una  pre- 
ziosa testimonianza  si  ritrova  nei  registri  di  Innocenzo  III.  Il  3  aprile  1209  il  papa 
scrive  una  lettera  al  vescovo  e  all'arcidiacono  di  Como  a  proposito  della  richiesta 
che  un  nobile  uomo  comasco  aveva  rivolto  alle  autorità  ecclesiastiche  affinché  il 
suo  matrimonio  venisse  annullato-'*^.  L'uomo,  nella  lettera  pontificia  indicato  con 
l'iniziale  «A.»,  aveva  vissuto  per  più  di  vent' anni  «matrimonialiter  cum  M.,  muher 
Cumana»,  che  era  non  solo  consanguinea  sua,  ma  anche  «Cathara»  impegnata  in 
un'opera  di  corrosivo  proselitismo  rivolto  verso  familiari  e  conoscenti:  chiedeva, 
perciò,  di  essere  separato  da  lei"*^.  Interessante  è  il  fatto  che  Innocenzo  III  in  questo 
caso  prese  in  considerazione  come  causa  della  separazione  la  consanguineità,  e  non 
l'adesione  al  catarismo. 

Agli  inizi  del  Duecento  la  presenza  dei  "buoni  cristiani"  dualisti  in  Como 
così  sarebbe  documentata  anche  se  in  dimensioni  assai  più  contenute  di  quelle  de- 
nunciate da  Buoncompagno  di  Signa.  Paiono  confermarlo  fonti  più  tarde,  ma  che 
fanno  riferimento  alla  situazione  dei  primi  decenni  del  XIII  secolo.  Agli  inizi  degli 
anni  quaranta  del  Duecento  Ivo  di  Narbona  scrive  al  vescovo  di  Bordeaux  e,  tra 
l'altro,  gli  narra  di  essere  fuggito  verso  l'Italia,  riferendo  di  fatti  probabilmente  di 
poco  posteriori  al  1214^8.  Egli,  prima  di  raggiungere  il  patriarcato  di  Aquileia,  av- 
rebbe soggiornato  per  tre  mesi  presso  i  «paterini  in  ci  vitate  Cumea».  Chiediamoci: 
Ivo  si  fermò  tra  gli  eretici/patarini  o  tra  gli  umiliati/patarini  di  Como?  Considerato 

Gli  atti  del  Comune  di  Milano,  I,  Milano  1919,  p.  12,  doc.  6  e  p.  22  sg.,  doc.  13;  R.  PERELLI 
Cippo,  Per  lo  studio  della  piccola  proprietà  rurale  in  Lombardia:  la  famiglia  Patarini  di  Velate 
(secoli  XII  -  XIII),  in  Felix  olim  Lombardia.  Studi  di  storia  padana  dedicati  dagli  allievi  a  Giu- 
seppe Martini,  Milano  1978,  p.  28,  nota  3;  L.  PAGLINI,  Domus  e  zona  degli  eretici.  L'esempio  di 
Bologna  nel  XIII  secolo,  in  «Rivista  di  storia  della  chiesa  in  Italia,  XXXV  (1981),  p.  377,  nota 
23;  Le  carte  del  monastero  di  San  Pietro  in  Ciel  D'Oro  di  Pavia  ( 1 165-1 190),  a  cura  di  E. 
Barbieri,  M.A.  Casagrande  Mazzoli,  E.  Cau,  Pavia-Milano  1984,  p.  400,  doc.  221;  M.F. 
Baroni,  L'ospedale  della  Carità  di  Novara.  Il  codice  Vetus:  documenti  dei  secoli  XII-XIV,  No- 
vara 1985,  p.  82,  doc.  74. 

MIGNE,  Patrologia  iMtina  cit.,  216,  col.  29. 

Ibidem:  «(M.  mulier  Cumana)  ipsa  Cathara  sii  effecta,  verum  etiam  ad  corrumpendum 
eum  et  familiam  suam  pariter  et  vicinos  die  noctuquc  laborans,  quamdam  sororeni  suam  ad  hae- 
rcsim  provocarit». 

Matthi;i  IMRISìi:nsis  Chronica  malora,  in  RERUM  BRITANNICARUM  MEDII  AEVI 
SCRIPTORES  (ROLLS  SERIES),  4,  London  1964,  pp.  270  sgg.,  anche  in  MONUMENTA 
GERMANMi  HISTORICA,  Scriptores,  XXVIII,  Stuttgart  -  New  York  1964,  p.  230  sgg. 
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il  significato  eterodosso  che  egli,  nel  corso  della  lettera,  attribuisce  al  termine 
«patarino»,  sembrerebbe  potersi  dedurre  la  permanenza  presso  eretici.  Eretici  la  cui 
presenza  in  Como  è  ricordata  anche  da  Gerardo  di  Frachet  nelle  sue  Vitae  fra- 
trum^"^,  compilazione  degli  anni  cinquanta-sessanta  del  Duecento.  La  memoria  del 
frate  Predicatore  è  legata  ad  «exempla»  dal  forte  accento  immaginifico:  appena 
prima  che  i  frati  Predicatori  avessero  il  loro  «locus»  in  Como  -  cioè  agli  inizi  degli 
anni  trenta  del  XIII  secolo  -,  due  donne,  «credentes  hereticorum»,  si  sarebbero 
convertite  alla  fede  cattolica  a  seguito  di  visioni  straordinarie  strettamente  connesse 
e  anticipatrici  delle  «meraviglie»  che  il  nuovo  insediamento  dei  Predicatori  av- 
rebbe prodotto  nella  città  lariana. 

Insomma,  se  una  presenza  ereticale  in  Como  è  indiscutibile,  la  notazione 
pessimistica  di  Buoncompagno  di  Signa  non  ne  riceve  piena  conferma:  come  può 
agli  inizi  del  XIII  secolo  Como  «languire»  a  causa  degli  eretici  per  lo  più  sfuggenti 
ad  un  accertamento  documentario?  La  documentazione  parla  di  «patarini»,  di 
«catari»,  di  «heretici»,  ma  tali  denominazioni  derivano  da  testimonianze  di  indivi- 
dui e  di  istituzioni  lontani  ed  estranei  alla  società  comasca.  Di  contro,  per  i  notai 
locali  e  per  tutti  coloro  che  partecipano  alla  stesura  degli  atti  privati,  gli  umiliati, 
anche  quelli  di  Rondineto,  sono  patarini:  patarini,  sì,  ma  non  eretici. 

Il  mondo  religioso  «dissidente»  nel  Comasco  non  si  limita  alle  informazioni  e 
ai  problemi  sinora  esposti.  Dobbiamo  segnalare  la  presenza  di  individui  originari 
del  territorio  lariano  tra  i  dodici  rappresentanti  della  «societas  fratrum  Ytalicorum» 
che  nel  1218  incontrano,  «iuxta  civitatem  Bergami»,  la  delegazione  della  «societas 
fratrum  Ultramontanorum»-^".  Fra  i  dodici  nomi  dei  «fratres  Ytalici»  otto  offrono  la 
possibilità  di  individuarne  la  provenienza  geografica.  Originari  del  Comasco  sono 
«F.  de  Moltrasio»  e  «lordanus  de  Dogno»:  individui,  dunque  l'uno  di  Moltrasio, 
l'altro  di  Dongo^'.  Tale  provenienza  e  l'indubbia  posizione  di  responsabilità  dei 
due  «fratres»  comaschi  nell'universo  valdese  sono  dati  non  secondari:  ma  assai 
poco  dicono  di  un'eventuale  presenza  valdese  in  Como  e  nel  territorio  della  sua 
diocesi.  Da  segnalare  che  «F.»  e  «lordanus»  non  sono  cittadini  ma  comitatini:  co- 
mitatini  che  non  necessariamente  occorre  considerare  legati  alla  loro  terra  dopo  la 
conversione  e  la  scelta  di  farsi  «poveri  del  Cristo»  aderendo  alla  «societas  fratrum 
Ytalicorum». 

Connesso  in  qualche  modo  con  l'universo  valdese,  c'è  infine  da  segnalare  un 
curioso  equivoco  in  cui  sono  caduti  sia  eruditi  locali,  sia  storici  di  più  vasti  inte- 
ressi^2  Negli  elenchi  di  eretici  compilati  nel  corso  del  XIII  secolo  compaiono,  tra 


Storie  e  leggende  medievali.  Le  «Vitae  fratrum»  di  Geraldo  di  Frachet  o.p..  a  cura  di  P. 
LIPPINI.  Bologna  1988,  p.  42  sg. 

Qiiellen  ziir  Geschichte  der  Waldeuser,  heraugg.  A.  PaTSCHOVSK^  ,  K.-V.  SELGH.  Gu- 
tersloh  1973.  pp.  20-43:  cfr.  MERLO,  Valdesi  e  valdismi  cit..  p.  1 1  sg. 

Entrambi  i  paesi  appartengono  alla  sponda  sinistra  del  ramo  comasco  del  lago  di  Como. 

Il  Rovelli  (Storia  di  Como  cit..  II.  p.  185),  riferendosi  al  Du  Gange  (Glossarium  mediae  et 
infìmae  latinitatis.  II.  Graz  1954,  p.  435).  afferma  di  non  avere  prove  sufficienti  per  credere  che 
tale  setta  derivi  il  nome  dalla  provenienza  dalla  città  di  Como.  Anche  Cesare  Cantù  (Storia  di 
Como  cit.,  p.  79  sg.)  al  riguardo  si  mostra  dubbioso. 
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gli  altri,  i  «Cornisti».  A  partire  dal  notissimo  Glossarium  del  Du  Cange'^''  si  è  pen- 
sato che  essi  fossero  un  gruppo  valdese  e  che  derivassero  il  nome  dalla  città  di 
Como,  «cuius  incolae  potissimum  hac  infecti  erant  haeresi».  Le  supposizioni  del- 
l'illustre latinista  non  vanno  rigettate  nella  loro  interezza,  poiché,  se  è  vero  che  i 
«Comisti»  non  derivano  il  nome  dalla  città  lariana  -  i  cui  abitanti  abbiamo  dimo- 
strato non  erano  colpiti  in  maggioranza  dalla  «infezione  ereticale»-,  non  è  sbagliato 
sostenere  una  loro  vicinanza  o,  addirittura,  appartenenza  al  movimento  valdese.  È 
più  che  probabile  che  «Comisti»  sia  una  contrazione  del  termine  «Communiati», 
un  gruppo  la  cui  presenza  e  il  cui  orientamento  religioso  sono  scarsamente  ma  cer- 
tamente attestati  tra  i  valdismi  degli  inizi  del  Duecento^^ 

Qui  il  nostro  breve  itinerario  espositivo  ha  termine  e  si  chiude  dopo  aver 
messo  in  evidenza  un  ultimo  equivoco  storico  e  storiografico.  In  apertura  avevamo 
ricordato  l'errore,  ripetutamente  commesso  dagli  eresiologi,  di  individuare  in 
Como  la  località  di  rifugio  di  alcuni  membri  della  diaspora  albigese,  mentre  tale 
località  -  stando  alla  documentazione  inquisitoriale  -  è  fuor  di  dubbio  Cuneo.  In- 
fine, abbiamo  rilevato  l'errore  di  pensare  che  «Comisti»  fossero  eretici  di  Como. 
Queste  due  acquisizioni,  per  quanto  di  relativo  peso,  servono  comunque  a  riportare 
alle  sue  autentiche  dimensioni  documentarie  la  presenza  ereticale  a  Como  e  nel  suo 
territorio:  una  presenza  che,  quando  viene  segnalata,  sembra  priva  di  una  qualsiasi 
vitalità.  Se  Como  del  primo  Duecento  languisce  a  causa  degli  eretici,  a  quando  far 
risalire  il  loro  insediamento  e  la  loro  crescita?  Allo  stato  attuale  delle  nostre  cono- 
scenze la  risposta  è  impossibile.  Qualche  spunto  è  ricavabile  dalla  sinonimia  umi- 
liato/patarino  che  è  attestata  per  larga  parte  del  XIII  secolo  e  che  suscita  non  pic- 
cola sorpresa,  pensando  allo  speciale  rapporto  creatosi  tra  gli  umiliati  di  Rondineto 
e  papa  Innocenzo  III  nei  primi  anni  di  quel  secolo,  quando  localmente  essi  veni- 
vano indicati  nelle  carte  comasche  come  patarini  di  Rondineto.  Il  più  antico  docu- 
mento al  riguardo  risale  al  1204,  a  soli  tre  anni  dagli  accordi  con  la  chiesa  romana. 
È  pensabile,  a  buon  diritto,  che  la  denominazione  di  patarini  riferita  ai  membri 
della  casa  di  Rondineto  fosse  di  origine  anteriore  e  non  adottata  in  quell'anno,  poi- 
ché essa  compare  a  fissare  una  coerenza  fondiaria  «infra  vallem  Cumanam  ad  lo- 
cum ubi  dicitur  in  Zerbeto»^^.  Considerando  il  carattere  conservativo  e  dimostra- 
tivo delle  determinazioni  dei  confini  agrari,  «patalini  de  Rondanario»  rispecchia 
un'indicazione  necessariamente  comprensibile  a  tutti  perché  usata  a  precisare  una 
proprietà  terriera. 

Il  termine  patarino  che  in  generale  denotava  gli  eretici  o,  più  ampiamente,  i 
disobbedienti  ai  «mandata  ecclesiae»,  in  Como  rinviava  ai  membri  delle  recenti 
fondazioni  altrimenti  dette  degli  umiliati.  Questa  equivalenza  comasca  -  ma  anche 
milanese,  benché  assai  meno  nota  -  sembra  celare  percorsi  religiosi  che  non  riu- 
sciamo ancora  a  chiarire.  In  ultima  analisi,  si  tratta  dei  percorsi  o,  se  vogliamo, 
degli  esiti  del  movimento  patarinico  nato  nell'XI  secolo  e,  in  generale,  ritenuto 
esaurito  nella  prima  metà  del  secolo  successivo.  Per  ora  dobbiamo  limitarci  a  con- 

Du  Cangh,  Glossarium  cit.,  p.  435. 
'^^  G. G.  Mf:ri.(),  Identità  valdesi  nella  storia  e  nella  storiografia,  Torino  1991,  p.  85  sg. 
Codex  monasterii  Cruciferoriim  cit.,  ce.  74r  -  76r. 
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statare  l'ambiguità  semantica  di  una  parola  che  rinvia  a  vivacissime  vicende  e  a 
profondi  mutamenti  della  cristianità  occidentale  dopo  il  mille. 

MARIA  GRAZIA  CESANA 


La  recente  "fortuna"  di  Guglielma 


Emilio  De  Marchi  nella  parte  conclusiva  di  Demetrio  Pianelli  -  il  noto  ro- 
manzo ambientato  nella  Milano  di  fine  Ottocento  -  riferisce,  tra  l'altro,  la  storia 
«dell'eretica  Guglielmina,  che,  dopo  essere  stata  sepolta  come  una  santa  nel  cimi- 
tero della  Certosa,  un  bel  giorno  scoprono  che  è  un'anima  dannata,  la  disseppelli- 
scono e  bruciano  il  corpo  sulla  piazza  di  Sant'Ambrogio».  E  commenta  infine: 
«Cose  che  capitano  ai  morti»'.  Questo  breve  ricordo,  nonostante  gli  evidenti  errori, 
mostra  la  persistenza  e  la  diffusione  della  tradizione  locale  su  Guglielma,  detta  la 
Boema;  e  in  esso  troviamo  sottolineato,  sia  pure  in  modo  involontario,  il  contrasto 
tra  due  momenti  successivi,  l'attribuzione  di  santità,  prima,  e  la  condanna  per  ere- 
sia, dopo.  E  proprio  il  contrasto  tra  santità  ed  eresia  uno  dei  nodi  problematici  della 
vicenda  di  Guglielma  che  suggerisce  l'opportunità  di  ricerche  dalla  rinnovata  im- 
postazione critica^.  Le  due  immagini  -  la  santa  e  l'eretica  -  si  associano  e  si  fran- 
tumano negli  atti  degli  interrogatori  del  processo  inquisitoriale  tenuto  a  Milano  nel 
1300  contro  i  seguaci  di  Guglielma  e  contro  la  sua  memoria"*:  un  dimorfismo  che 
cristallizza  la  figura  dell'eretica  nell'interpretazione  storiografica.  L'incarnazione 
dello  Spirito  Santo  in  una  donna  è  l'elemento  centrale  ed  originale  di  tale  eresia"^. 

Nel  XVII  secolo,  nella  feconda  stagione  culturale  dedicata  all'approfondi- 
mento degli  "studi  sacri"  promossa  dal  cardinale  Borromeo,  il  ritrovamento,  in 
modo  per  ora  misterioso,  di  parte  degli  atti  del  processo  inquisitoriale  del  1300  e  la 
loro  collocazione  presso  la  neonata  Biblioteca  Ambrosiana,  suscita  un  nuovo  inte- 


'  E.  DE  Marchi,  Demetrio  Pianelli,  Milano  1985  (l^ed.,  1890),  p.  275. 

2  G.G.  MERLO,  Eretici  ed  eresie  medievali,  Bologna  1989,  pp.  113-118. 

3  F.  Tocco,  //  processo  dei  guglielmiti,  in  «Rendiconti  della  Reale  Accademia  dei  Lincei, 
Atti  della  clàsse  di  scienze  morali»,  ser.  V^,  Vili,  Roma  1899,  pp.  309-342;  351-384,  407-432, 
437-469 

Sorprende,  a  tal  proposito,  che  di  tale  vicenda  non  ne  sia  a  conoscenza,  o  non  interessi, 
Dante  il  promotore  della  «fortuna»  di  Dolcino  da  Novara,  un  eretico  contemporaneo  a  Guglielma 
(a  tal  riguardo:  G.  MICCOLI,  Note  sulla  fortuna  di  fra  Dolcino,  in  «Annali  della  Scuola  Normale 
Superiore  di  Pisa»,  s.  II,  XXV,  1956,  p.  245-259,  in  cui  vengono  sottolineate  le  forzature  inter- 
pretative impresse  da  un  sistema  ideologico,  «il  movimento  dolciniano  è  stato  assunto  quasi  come 
elemento  tipico  per  dimostrare  la  validità  di  un'interpretazione  delle  eresie  medioevali  fondata 
sulla  concezione  del  materialismo  storico  del  Marx»,  p.  245.  Si  veda  anche  G.G.  MERLO,  // 
problema  di  fra  Dolcino  negli  ultimi  vent 'anni,  in  «Bollettino  storico-bibliografico  subalpino», 
72,  1974,  p.  701  sgg;  ID.,  Eretici  ed  eresie  cit.,  p.  1 19  sgg.).  Stupisce,  inoltre,  che  F.  TOCCO,  Quel 
che  non  c'è  nella  Divina  Commedia  o  Dante  e  l'eresia,  Bologna  1899,  non  accenni  assolu- 
tamente alla  figura  di  Guglielma:  infatti  nello  stesso  anno  avrebbe  pubblicato  la  trascrizione  degli 
atti  processuali. 
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resse  intorno  a  Guglielma.  Fu  Giovan  Pietro  Puricelli,  legato  al  cenacolo  ambro- 
siano, che  per  primo  in  quegli  anni  scrisse  una  dissertazione,  intitolata  De  Guil- 
lelma  Boema\  dalla  vincolante  impostazione  e  duratura  fama,  soprattutto  nella 
aggiornata  sintesi  di  Ludovico  Antonio  Muratori  che,  già  allora,  acutamente  aveva 
prospettato  collegamenti  con  il  più  ampio  scenario  della  promozione  della  santità 
laicale^.  Nell'universo  degli  eruditi  dell'ambiente  intellettuale  milanese,  caratteriz- 
zato dalla  predilezione  per  la  storia  locale,  emerge  invece  con  vigore  quello  che  per 
lungo  tempo  sarà  il  problema  topico  della  storiografia  guglielmita:  la  disputa  tra 
«innocentisti»  e  «colpcvolisti»  nell'attribuzione  della  cosiddetta  "dottrina"  a  Gu- 
glielma. L'attenzione  degli  eruditi  locali  oscilla  tra  un  superficiale  interesse  verso 
una  notizia  stravagante,  ricordata  in  alcuni  casi  per  una  sorta  di  "dovere  di  cro- 
naca", e  la  curiosità  colma  di  riprovevole  stupore  o  di  ilari  commenti  per  una  vi- 
cenda in  cui  la  stupefacente  peculiarità  del  ruolo  femminile  ha  probabilmente 
contribuito  ad  inibire  l'approfondimento  documentario. 

Solo  in  una  successiva  ricca  campagna  di  scavi  archivistici,  con  il  fondamen- 
tale lavoro  di  impostazione  positivistica  del  medico  militare  veronese  Andrea 
Ogniben^,  si  ha  un  contributo  critico  innovativo  ed  un  supporto  erudito-documen- 
tario adeguato.  È  nel  1899  che  Felice  Tocco  pubblica  la  trascrizione  completa  degli 
atti  processuali;  lo  studio  che  segue,  l'anno  successivo^,  mostrando  i  caratteri  di  un 
metodo  «piii  positivamente  filosofico  che  storico»,  ha  soprattutto,  e  paradossal- 
mente, il  grande  merito  di  essersi  occupato  di  questa  vicenda.  Infatti,  negli  anni  in 
cui  la  ricerca  sulle  eresie  si  fa  più  intensa  e  viene  elaborandosi  una  coscienza  sto- 
rica più  consapevole  della  varietà  delle  forme  di  religiosità  critica,  a  cui  si  affianca 
«la  difficoltà  sempre  più  sentita  di  racchiudere  in  un'unica  interpretazione  storio- 
grafica, di  imprigionare  in  un  unico  schema  conoscitivo,  un  fenomeno  che  si 
estende  per  tre  secoli  e  più  di  storia  medievale»'^,  il  disinteresse  per  l'eresia  gu- 
glielmita è  totale.  Siffatta  esclusione  provoca  una  sorta  di  attardamento  che  relega 
tale  eresia  ai  margini  del  dibattito  eresiologico,  segnandone  marcatamente,  per 
contrasto,  il  carattere  locale.  Questo  carattere  esprime  una  vitalità  che  si  esplicita 
anche  in  un  proverbio:  Serviliano  Lattuada,  un  erudito  settecentesco,  informa  che 
era  diffuso  il  detto  «ha  a  fare  peggio  che  la  Guglielmina»  indicando  in  tal  modo  una 
persona  che  è  occupata  «in  varie  faccende»,  sebbene  ciò  non  corrisponda  al  reale 
significato  e  sia  «male  interpretato  al  presente» 

La  tradizione  storiografica,  antica  e  talvolta  anche  recente,  si  modella  intorno 
ad  una  immagine  di  Guglielma  interpretata  e  tramandata  come  protagonista  di  un 
episodio  "curioso",  mantenuto  riduttivamente  tale  ed  inquadrato  in  coordinate  spa- 

^  G.P.  Puricelli,  De  Guillelma  Boema,  vulgo  Guilelmina.  deque  seda  ipsius.  fulelis  e!  ve- 
rax  dissertatio,  BIBLIOTECA  AMBROSIANA  DI  MILANO,  Ms.  C.  1  inf. 

6  L.A.  Muratori,  Antiquitates  Italicae  medii  aevi,  V,  Mediolani  173S-1742.  col.  13.  coli. 
90-93. 

^  A.  OGNIBEN,  /  guglielmiti  del  secolo  XIII.  Una  pagina  di  storia  niilanese.  Perugia  1S67. 
^  F.  Tocco,  Guglielma  la  Boema  e  i  Guglielmiti.  in  «Memorie  della  Accadeiiìia  dei  lincei, 
ser.  V^,  Vili,  Roma  1900,  pp.  1-31. 

9  Miccoli,  Note  sulla  fortuna  di  fra  Dolcino  cit.,  p.  245. 

'0  S.  Latuada,  Descrizione  di  Milano,  V,  Milano  1737  (risi.  Cosenza  1963).  p.  308. 
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zio-temporali  imprecise.  Questi  i  tratti  connotanti  un'impostazione  storiografica 
che  si  accontenta  di  delineare  il  personaggio  e  di  proporlo,  nella  maggior  parte  dei 
casi,  come  unica  attrice  di  una  vicenda  a  cui  partecipano  donne  e  uomini  lasciati  su 
uno  sfondo  lontano  e  indefinitoii.  Tale  procedimento  ha  portato  ad  un  appiatti- 
mento, dal  punto  di  vista  storico,  dell'avventura  religiosa  di  un  gruppo  di  uomini  e 
donne  ed  alla  mistificazione,  dal  punto  di  vista  ideologico,  del  pensiero  e  della  fi- 
gura di  Guglielma. 

Recentemente  è  stato  sottolineato  come,  «al  di  là  di  certi  aspetti  sorprendenti 
o  pittoreschi»,  occorra  «notare  che  in  questa  setta  si  ritrovano,  accentuati  in  modo 
caricaturale,  alcuni  tratti  caratteristici  dei  movimenti  religiosi  laici  della  fine  del 
Duecento»  12,  sottolineando,  in  tal  modo,  il  problema  di  una  vicenda  densa  di  con- 
traddizioni, ma  con  l'eco  ancora  forte  di  aspetti  «sorprendenti  o  pittoreschi».  Anche 
in  questo  caso,  accanto  al  tentativo  di  delineare  brevemente  un  contesto  che 
giustifichi  una  realtà  teorico-dottrinale,  Guglielma  emerge  come  personaggio  tipi- 
cizzato, e  ciò  non  in  virtù  della  sua  esistenza  "santa",  ma  dell'attrattiva  che  il  mito 
dell'incarnazione  dello  Spirito  Santo  al  femminile  esercita.  Rimane  però  la  fragilità 
di  una  impalcatura  biografica  costruita  su  dati  topicamente  tramandati  dalla  tradi- 
zione e  sulle  dipendenze  reciproche  fra  gli  autori.  Non  si  dimentichi,  per  esempio, 
che  nessun  dato  preciso  la  fonte  inquisitoriale  fornisce  in  riferimento  alla  nascita, 
all'eventuale  arrivo  a  Milano  e  alla  morte  di  Guglielma,  che  invece  di  norma  sono 
assunti  come  ancoraggi  cronologici  sicuri  in  tutti  i  profili  di  lei  delineati  i\ 

Come  premessa  all'analisi  della  cosiddetta  "fortuna"  di  Guglielma  negli  anni 
più  recenti  -  secondo  un  termine  e  un  genere  già  cari  alla  storiografia  romantica'^  - 
bisogna  tener  presente  che  della  figura  storica  di  Guglielma  conosciamo  ben  poco. 
Tuttavia,  all'esiguità  e  all'incertezza  delle  informazioni  biografiche,  si  contrappone 
l'immagine  di  un  modello  femminile  di  grande  vitalità  e  vasta  diffusione,  caratte- 
rizzato da  forti  potenzialità  attualizzanti.  La  vicenda  di  Guglielma  e  dei  suoi  se- 
guaci s'inserisce,  inoltre,  nel  delicato  punto  d'incontro  tra  diversi  ambiti  e  piani 
della  ricerca  storica:  dalla  storia  dell'inquisizione  -  una  approfondita  analisi  degli 


1'  Si  veda,  per  una  impostazione  assai  diversa,  M.  BENEDETTI,  /  devoti  e  le  devote  di  Gu- 
glielma, in  Uomini  e  donne  in  comunità,  «Quaderni  di  storia  religiosa»,  1  (1994),  pp.  1 1 1-125. 

'2  A.  Vauchez,  Comparsa  e  affermazione  di  una  religiosità  laica  (XII  secolo-inizio  XIV 
secolo),  in  Storia  dell'Italia  religiosa.  I:  L'antichità  e  il  medioevo,  a  cura  di  G.  DE  ROSA,  T. 
Gregory,  a.  Vauchez,  Roma-Bari  1994,  p.  424. 

'-"^  Sull'arrivo  di  Guglielma  a  Milano  non  esistono  riscontri  cronologici,  ma  solo  l'informa- 
zione dalla  quale  risulterebbe  che  «duxit  filium  in  civitatem  Mediolanum»  (TOCCO,  //  processo 
cit.,  p.  461  );  mentre  riguardo  alla  sua  morte  la  fonte  fornisce  molti  riferimenti  sulle  feste  celebrate 
dai  devoti  in  suo  onore,  ma  tace  sull'anno  preciso.  L'unica  notizia  attendibile  riguarda  la  visita  di 
Danisio  Cotta  e  Andrea  Saramita  al  marchese  Guglielmo  del  Monferrato  affinché  «daret  eis 
sotietalem  ut  secure  posset  portare  dictam  Guillelmam  ad  monasterium  de  Clarevale;  quia  tunc 
guerra  erat  inter  Mediolanenses  et  Laudenses»  (Ibid.,  p.  371).  La  guerra  tra  Milano  e  Lodi  si 
svolse  tra  il  1281  e  il  I2S2  (G.  FRANCESCHINI,  La  vita  sociale  e  politica  nel  Duecento,  in  Storia 
di  Milano,  IV.  1954,  p.  33S  sg.):  questo  spiegherebbe  l'oscillazione  degli  storici  precedenti  nel 
tentativo  di  fornire  una  data  certa. 

MICCOI.I,  Note  sulla  fortuna  di  fra  Dolcino  cit.,  p.  245. 
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atti  processuali  ancora  manca  -  a  quella  della  santità;  dalla  storia  dell'eresia  (campo 
di  appartenenza  naturale),  negli  ultimi  anni,  a  quella  delle  donne. 

L'esplosione  d'interesse  intorno  alle  donne  e  alla  loro  storia  -  con  la  conse- 
guente nascita  di  uno  specifico  genere  storiografico  -  sta  producendo  una  quantità 
enorme,  e  non  facilmente  controllabile,  di  riflessioni,  di  dibattiti  e  di  contributi 
scientifici,  in  ambito  femminista  e  non,  dove,  solo  da  qualche  tempo,  l'attenzione  si 
è  rivolta  al  medioevo  e  in  particolare  alla  storia  religiosa'-\  nella  convinzione,  da 
parte  di  talune  teoriche  del  femminismo,  che  qui  risiedano  «le  ragioni  più  profonde 
del  ruolo  della  donna  nel  mondo  occidentale»,  ragioni  legate  «a  più  polemici  nodi 
teorici»  sintetizzati  in  una  estrema  proposta  di  «rifondazione  religiosa»"^.  Il  pano- 
rama italiano  -  dalla  metà  degli  anni  settanta  ai  nostri  giorni'"^  -  mostra  le  tappe  di 
un  procedere  autonomo  e  vivacemente  ritmato,  non  privo  di  pertinenti  e,  quasi  al- 
larmate, considerazioni  qualora  si  sposti  l'attenzione  dall'attualità  al  passato:  lo 
sottolinea  Gianna  Pomata  -  tra  le  prime  storiche  a  porre  il  problema  di  una  metodo- 


^5  Nell'incontro  tenutosi  a  Bellagio  nel  1989  organizzato  dalla  International  Federation  for 
Research  in  Women's  History/Fédération  internationale  pour  la  recherche  de  l'histoire  des  fem- 
mes (IFRWH/FIRHF),  fondata  nel  1987.  il  dibattito  sullo  stato  e  sulla  salute  della  storia  delle 
donne  in  differenti  contesti  storiografici  e  infrastrutture  istituzionali  offre  uno  spazio  esiguo  ai 
contributi  sulla  storia  religiosa  femminile  del  medioevo  (si  vedano  gli  atti  di  tale  incontro  nel 
volume  Writing  Women's  History,  Honk  Kong  1991).  È  sintomatico  tuttavia  ciò  che  sottolinea 
Gianna  Pomata  (Storio  particolare  e  storia  universale:  in  margine  ad  alcuni  manuali  di  storia 
delle  donne,  in  «Quaderni  storici»,  n.s.,  74,  1990,  p.  366)  riguardo  al  manuale  di  storia  delle 
donne  Becoming  Visible:  Women  in  European  Histon\  a  cura  di  R.  Bridenthal,  C.  KOONZ,  S. 
Stuard,  Boston  1987  (1^  ed.,  1977):  «Quel  che  colpisce  innanzi  tutto,  nella  nuova  edizione  di 
Becoming  Visible  è  l'enorme  arricchimento,  tanto  empirico  che  teoretico,  rispetto  all'edizione  di 
dieci  anni  fa.  Il  libro  riflette  l'avanzamento  della  ricerca  in  molti  settori:  le  sezioni  sulla  storia 
antica  e  soprattutto  la  storia  medievale,  per  esempio,  hanno  dovuto  essere  interamente  riscritte  (e 
in  realtà  riescono  a  coprire  solo  parzialmente  la  ricchezza  della  ricerca  in  corso)».  Si  segnala  a  tal 
proposito  in  ambito  italiano:  Donna  nel  Medioevo.  Aspetti  culturali  e  di  vita  quotidiana,  a  cura  di 
M.C.  DeMatteis,  Bologna  1986  (con  attenzione  alla  Prefazione  e  a.\V Introduzione,  pp.  9-55). 
Di  nuovo  in  Italia,  con  puntualità  e  sensibilità,  taluni  orientamenti  della  ricerca  storiografica 
medievistica  venivano  presentati  in  Movimento  religioso  femminile  e  francescanesimo  nel  secolo 
XIII,  Assisi  1980  (Società  internazionale  di  studi  francescani  -  Convegni  VII);  Roberto  Rusconi 
in  occasione  del  convegno  dedicato  a  Chiara  da  Assisi  sostiene:  «Negli  anni  che  sono  trascorsi 
dal  1979  ad  oggi  una  quantità  davvero  impressionante  di  studi  è  stata  prodotta  sulla  vita  religiosa 
femminile  nel  medioevo:  persino  troppi,  con  sbandamenti  e  deviazioni  sul  piano  del  metodo  che 
sarà  indispensabile,  prima  o  poi,  stigmatizzare  con  energia,  allo  stesso  modo  di  ogni  pericolosa 
manipolazione  ideologica»  {Chiara  da  Assisi.  Atti  del  XX  Convegno  internazionale.  Assisi.  15- 
17  ottobre  1992,  Spoleto  1993,  p.  XXVI). 

'6  L.  SCARAFFIA,  G.  Zarri,  Introduzione,  in  Donne  e  fede.  Santità  e  vita  religiosa  in  Italia, 
Roma-Bari  1994,  p.  VI  sgg.;  altre  riflessioni  in  L.  SCARAFFIA,  Tra  fede  e  simulazione.  Questioni 
aperte  sulla  religiosità  femminile,  in  Bambine,  racconti  d'infanzia.  «Memoria.  Rix  isla  di  storia 
delle  donne»,  28  (  1 990),  p.  1 77- 1 82. 

Si  veda,  a  tal  proposito,  la  relazione  nel  sopraccitato  conx  egiio  di  Bellagio  di  P.  Di  CoRl. 
Women's  Histoìy  in  Italy,  in  Writing  cit.,  pp.  443-456.  aggiornamento  e  revisione  del  precedente 
Ead.,  Prospettive  e  soggetti  nella  storia  delle  donne.  Alla  ricerca  di  radici  comuni,  in  La  ricerca 
delle  donne.  Studi  femministi  in  Italia.  Atti  del  convegno  di  Modena  1987.  a  cura  di  M.C.  M  \R- 
CUZZO,  A.  ROSSI  DORIA,  Torino  1987,  pp.  96-1 1 1. 
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logia  di  ricerca  da  applicare  alla  storia  delle  donne  in  Italia^^  -  quando  riflette  sulla 
tentazione  di  utilizzare  la  storia  in  funzione  strumentale  e  sulla  ricerca  «nella  vita 
delle  donne  del  passato  di  una  virtù  chiamata  femminismo»,  che  rappresenta  «un 
rischio  molto  grosso  per  il  nostro  lavoro  storico» '9.  Il  tema  di  Guglielma  proprio 
per  la  sua  «forza  di  contemporaneità»  -  per  usare  una  espressione  di  Arsenio  Fru- 
goni in  riferimento  ad  Arnaldo  da  Brescia-^  -  si  è  imposto  all'attenzione  di  alcune 
studiose,  raramente  storiche  e  médiéviste  di  professione,  femministe  e  non,  che  si 
occupano  anche  dell' esperienza  religiosa  femminile. 

In  questo  filone  di  studi  si  collocano  sia  Patrizia  Costa  sia  Luisa  Muraro,  le 
quali  nello  stesso  anno,  il  1985,  rispettivamente  pubblicano  la  prima  Guglielma  la 
Boema.  U «eretica»  di  Chiaravalle^'  e  la  seconda  Guglielma  e  Maifreda.  Storia  di 
un  'eresia  femminista^^ .  A  questi  libri  di  diversa  impostazione  e  di  assai  diversa 
consapevolezza  metodologica,  e  ideologica,  si  deve  il  merito  di  aver  proposto  rin- 
novate indagini  e  interpretazioni  su  Guglielma,  ravvivandone  la  "fortuna". 

Il  lavoro  di  Patrizia  Costa,  sviluppo  di  una  tesi  di  laurea^^,  muove  da  un'im- 
postazione spiccatamente  protesa  ad  evidenziare  la  presenza  femminile  sia  all'in- 
terno del  gruppo  dei  devoti,  sia  nell'individuazione  di  contatti  con  altre  figure  cari- 
smatiche del  movimento  femminile  nel  tentativo  di  mostrare  il  legame  con  la  sua 
epoca  e  di  far  luce  sul  fenomeno  della  partecipazione  delle  donne  al  sacro^^.  Il  le- 
game dell' «eretica»  con  l'abbazia  cistcrciense  di  Chiaravalle  -  motivo  evidenziato 
nel  sottotitolo  del  libro  -  non  viene  analizzato  e  sviluppato  al  di  là  dei  sentieri  di  ri- 
cerca già  da  altri  percorsi  in  precedenza,  ed  il  contributo  si  presenta  come  un  acco- 


G.  Pomata,  Lei  storia  delle  donne:  una  questione  di  confine,  in  Introduzione  alla  storia 
contemporanea,  a  cura  di  G.  DE  LUNA,  P.  ORTOLEVA,  M.  Revelli,  M.  TranfaGLIA,  Firenze, 
1984.  pp.  365-400;  un'analisi  critica  delle  sue  proposte  metodologiche  in  P.  Di  CORI,  G.  Calvi, 
S.  Piccone  Stella,  M.  ARIOTI,  Una  questione  di  confine,  in  Sulla  storia  delle  donne.  Dieci 
anni  di  miti  ed  esperienze,  «Memoria.  Rivista  di  storia  delle  donne»,  9  (1983),  pp.  50-65. 

G  Pomata,  Commento  alla  relazione  di  Paola  Di  Cori,  in  La  ricerca  delle  donne  cit.,  p. 

120. 

-^^  A.  Frugoni.  La  fortuna  di  Arnaldo  da  Brescia,  in  «Annali  della  Scuola  Normale  Supe- 
riore di  Pisa»,  s.  II,  XXIV  (1955),  p.  146. 

2'  P.  Costa,  Guglielma  la  Boema.  L'  "eretica"  di  Chiaravalle,  Milano  1985. 

22  L.  Muraro,  Guglielma  e  Maifreda.  Storia  di  un'eresia  femminista,  Milano  1985. 

-'^  Il  libro  di  Patrizia  Costa  è  tratto  dalla  sua  tesi  di  laurea  dal  titolo  Interpretazioni  contem- 
poranee su  un  caso  di  spiritualità  femminile  eterodossa,  anno  accademico  1981-1982,  discussa 
presso  l'Università  degli  Studi  di  Milano.  La  premiazione  da  parte  della  casa  editrice  NED  nel 
1984  ne  ha  permesso  la  pubblicazione  l'anno  successivo. 

Costa,  Guglielma  la  Boema  cit.,  pp.  26-34,  pp.  103-1 13.  Riguardo  la  presenza  femminile 
airinterno  del  gruppo  considerazioni  diverse  in  BENEDETTI,  /  devoti  e  le  devote  di  Guglielma  cit., 
in  particolare  p.  112,  p.  120  sg.  in  nota.  Dalla  recensione  di  E.  SCARAMUZZA,  a  P.M.  COSTA, 
(Guglielma  la  Boema  cit..  p.  197,  risulta  che:  «uno  dei  maggiori  pregi  del  lavoro  consiste  proprio 
nell'identificazione  di  una  costellazione  di  figure  forti  della  religiosità  femminile».  Nessun 
riferimento  né  alla  vicenda  di  Guglielma  né  al  libro  della  Costa  -  pubblicato  dalla  medesima  casa 
editrice  -  in  A.  MaJO,  Storia  della  Chiesa  ambrosiana.  II:  Dall'età  comunale  a  Carlo  Borromeo, 
Milano  1990. 
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stamento  di  dati  e  notizie,  dalla  affidabilità  non  sempre  certa^s,  che  sembrano  dover 
parlare  in  virtù  del  loro  mero  accumularsi  e  che  sono  l'esito  di  una  volontà  d'inse- 
rire, talvolta  forzatamente,  tale  vicenda  in  un  percorso  prestabilito  di  religiosità 
femminile.  Infine,  il  tentativo  di  offrire  una  illustrazione  del  quadro  storico-reli- 
gioso in  cui  inserire  la  vicenda  non  appare  del  tutto  soddisfacente. 

Un  impianto  non  meno  scientificamente  corretto,  pur  mancando  le  note  che 
sono  sostituite  da  un'ampia  bibliografia  critica  alla  fine  del  libro,  mostra  il  contri- 
buto della  filosofa  Luisa  Muraro.  Si  tratta  di  una  studiosa  la  cui  importanza  ed  il  cui 
ruolo  nell'ambito  culturale  della  storia  delle  donne  di  ambiente  femminista  in  Italia 
è  stato  rilevato  da  chi  ha  indicato  nel  1976  -  l'anno  della  pubblicazione,  tra  l'altro, 
di  un'anteriore  opera  della  Muraro,  La  signora  del  gioco.  Episodi  di  caccia  alle 
streghe^^  -  il  «momento  preciso  in  cui  nasce  la  storia  delle  donne  nel  nostro 
paese»27.  In  Guglielma  e  Maifreda  «che  -  secondo  quanto  dichiara  Michela  Pereira 

-  non  è  un  libro  di  storia  anche  se  agli  storici  può  offrire  pili  di  un  suggerimento»  in 
quanto  ricco  di  «interne  scintille»-^,  già  il  sottotitolo  mostra  l'assunto  metodologico 
di  utilizzare  un  termine  moderno  in  riferimento  a  figure  femminili  del  passato,  per- 
ché «la  ragione  storica  del  femminismo  è  piiì  antica  della  parola  e  oltrepassa  la  cul- 
tura in  cui  la  parola  fu  coniata»^^.  E  un  libro  in  cui  all'approfondimento  del  conte- 
sto storico  viene  preferita  l'analisi  della  dinamica  interna  del  processo  inquisitoriale 
del  1300:  in  tale  prospettiva  assume  rilevanza  nuova  la  figura  di  soror  Maifreda  da 
Pirovano,  «vicaria»  di  Guglielma. 

Il  nuovo  schema  interpretativo  -  uno  dei  piiì  importanti  elementi  di  originaHtà 

-  si  impernia  nell'analisi  del  cosiddetto  «pranzo  dell'incidente»,  di  cui  la  Muraro 
stessa  sottolinea  la  centralità  quando  riferisce  che  i  due  capitoli  finali  -  //  pranzo 
deir incidente  e  La  conversione  -  «sono  i  soli  che  si  sono  conservati  quasi 


25  M.  TAGLIABUE,  Gli  abati  di  Chiaravalle  nel  medioevo  (U 35-1465).  in  Chiaravalle.  Arie 
e  storia  di  una  abbazia  cistercense,  Milano  1992,  p.  89.  E  degna  di  nota  la  segnalazione  da  parte 
della  Costa  della  più  antica  versione  della  leggenda  orgiastica  riguardante  i  devoti  e  le  devote  di 
Guglielma:  D.  BOSSIO,  Chronica  sen  gestoruni,  dictorumque  memorabilium  et  temporum  ac 
conditiomim  et  mutationum  humanarum  ab  orbis  initio  usque  ad  eius  tempore,  Mediolani  1492. 
anno  1300. 

26  L.  Muraro,  Ui  signora  del  gioco.  Episodi  di  caccia  alle  streghe.  Milano  1976 

27  Di  Cori,  Prospettive  e  soggetti  cit.,  p.  103;  per  Gianna  Pomata  il  libro  di  Luisa  Muraro, 
un  cosiddetto  «classico  di  transizione»,  risentirebbe  di  «un  procedere  per  tentativi  entro  quadri 
teorici  e  tradizioni  intellettuali  -  nel  caso  specifico:  la  psicoanalisi  ne  La  signora  del  gioco  (...)  - 
che  si  rivelano  sempre  troppo  stretti»  (POMATA,  Commento  alla  relazione  di  Paola  Di  Cori  cit.. 
p.  1 13).  Non  è  qui  il  caso  di  approfondire  il  ricco  dibattito  politico  e  culturale  da  cui  emerge  tale 
libro,  basti  solo  ricordare  che  nel  1975  nasce  la  Libreria  delle  Donne  di  Milano  e  nello  slesso 
anno  la  casa  editrice  La  Tartaruga,  dedicata  alla  letteratura  femminile  (si  \  eda:  Non  credere  di 
avere  dei  dirini,  Torino  1987,  pp.  102  sgg.).  Attualmente  Luisa  Muraro  fa  parte  di  ^^Diotima>>. 
una  comunità  filosofica  con  sede  a  Verona  che  approfondisce  il  pensiero  della  differen/a. 

28  Recensione  di  M.  PEREIRA,  a  Women  of  the  Medieval  World,  a  cura  di  J.  KiRSHM-lR.  S. 
Wemple,  Oxford  1985,  in  «Archivio  storico  italiano»,  CXLIV  (1986).  p.l23;  recensione  di  M. 
Pereira,  a  Guglielma  e  Maifreda.  Storia  di  un'eresia  femminista,  di  L.  MURARO.  Milano  1985. 
in  «Memoria.  Rivista  di  storia  delle  donne»,  13  (1986)  p.  144. 

29  Muraro,  Guglielma  e  Maifreda  cit.,  p.  8. 
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integralmente  dalla  prima  versione  di  questo  mio  lavoro,  per  il  resto  tutto  rifatto.  La 
ricostruzione  dell'incidente  (...)  ha  retroattivamente  illuminato  l'intera  vicenda» ''o. 
Qui  sono  esplicitate  le  intuizioni  piij  originali  e,  in  particolare,  il  cosiddetto  dogma 
della  consustanzialità  fisica:  l'identificazione  tra  Guglielma  e  Cristo,  che  va  oltre  il 
motivo  tradizionale  della  imitatio  Chhsti,  e  mostrerebbe  l'immagine  di  un  Dio- 
donna  dopo  che  siano  caduti  i  veU  allegorici  ed  analogici  che  coprono  il  significato 
delle  parole  dei  devoti^*'.  Ne  risulterebbe  una  cristomimesi  eccezionale  ed  una 
proposta  teologica  rivoluzionaria  che  si  collega  saldamente  -  sia  pur  in  modo 
implicito  -  con  uno  dei  temi  fondamentali  del  discorso  femminista:  la  revisione 
dell'immagine  di  un  Dio  unico  di  genere  maschile.  Descritta  con  partecipazione, 
anche  la  figura  di  Maifreda  assume  connotati  forti:  è  una  donna,  si  dice, 
«intimamente  ferita  dalla  diminuzione  sociale  del  suo  sesso»32.  Tale  riflessione, 
seppur  suggestiva,  si  rivela  invero  ipotetica  -  così  come  il  tentativo  di  ricostruire  il 
supposto  pensiero  di  Guglielma  -  fondata  su  una  lettura  psicologica  che  sembra 
"presupporre"  piii  che  "dimostrare" 

La  prospettiva  è,  in  piena  evidenza,  attualizzante  e  mostra  il  percorso  di  una 
ricerca  personale  tendente  a  seguire  le  tracce  di  figure  femminili  «trainanti»  del 
passato  per  il  presente "'^i  [\  criterio  metodologico  è  quello  della  identificazione  e  gli 
strumenti  sono  di  natura  psicoanalitica.  Tale  meccanismo  riflette  -  in  quelle  che 
sono  state  definite  «digressioni  illuminanti  le  proprie  contemporanee  eresie»^^  _ 
non  solo  temi  e  problemi  di  uno  specifico  clima  culturale  e  politico,  ma  soprattutto 
desideri  personali,  tanto  è  che  il  desiderio  diventa  una  nuova,  ed  anomala,  categoria 
interpretativa^^.  Il  percorso  biografico-cognitivo  e  l'itinerario  teorico-ideologico 
s'intrecciano  proiettandosi  nel  passato  spinti  da  una  scommessa  con  il  presente. 
Non  a  caso,  il  tema  delle  streghe,  ne  La  signora  del  gioco  si  collega  all'immagine 
emblematica  del  femminismo  militante  degli  anni  Settanta,  alla  sua  alterità  e  alla 
sua  trasgressione.  Con  Guglielma  e  Maifreda,  in  modo  pioneristico,  e  con  il  recente 
Lingua  materna.  Scienza  divina^^,  una  raccolta  di  saggi  dedicata  a  Margherita  Po- 


30  Ibid.,p.  215. 

31  Ibid.,  p.  160-164. 

32  Ibid.,  p.  167. 

33  Merlo,  Eretici  ed  eresie  cit.,  p.  116. 

34  Ciò  è  evidente  anche  in  un  articolo  in  cui  viene  sviluppato  un  esplicito  parallelo  tra  la 
Milano  della  fine  del  Duecento  e  quella  odierna  (L.  MURARO,  Guglielma,  per  rifare  Milano,  in 
«Il  Manifesto»,  14  agosto  1992). 

35  R.  TaTAFIORE,  Memorie  degli  anni  '70,  in  Culture  del  femminismo,  «Memoria.  Rivista  di 
storia  delle  donne»,  15  (1985),  p.  101. 

3^  Muraro,  La  signora  del  gioco  cit.,  pp.  96  sg.:  «11  limite  maggiore  è  che  si  tende  a  spie- 
gare troppo,  nel  senso  che  si  esagera  l'inevitabilità  degli  avvenimenti  come  se  essi  si  fossero  pro- 
dotti con  quella  ineluttabilità  con  cui,  una  volta  prodotti  si  presentano  a  noi.  Bisogna  restituire  al 
desiderio  una  parte  del  diritto  a  esprimersi  direttamente,  perché  la  nostra  ricostruzione  sia  più  che 
possibile  approssimata  alla  problematicità  originaria  dei  fatti».  Cfr.  L.  CiGARINI,  La  politica  del 
desiderio,  a  cura  di  L.  MURARO,  L.  Ranipello,  Parma  1995. 

3"^  L.  Muraro,  Lingua  materna.  Scienza  divina,  Napoli  1995.  Su  questo  libro  si  veda  la  re- 
censione di  M.  PERI'JRA,  Frammenti  dallo  «Specchio»  eretico  di  una  parola  incarnata  che  rivela 
Dio,  in  -Il  Manifesto»,  27  luglio  1995. 
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rete,  invece,  la  ricerca  di  donne  "forti"  -  una  tappa  del  cammino  di  autocoscienza 
nella  storia  delle  donne  -  sfocia  in  quello  che  è  il  nuovo  campo  di  confronto  e  con- 
flitto: la  storia  religiosa.  Queste  donne,  non  a  caso  eretiche,  sono  assunte  a  dimo- 
strazione della  validità  dell'applicazione  al  passato  della  concezione  della 
"differenza  femminile",  un  problema  storico  e  storiografico  che  nell'eresia  gu- 
glielmita,  secondo  la  Muraro,  è  «la  madre  di  tutte  le  questioni»"*^. 

La  Muraro  e  la  Costa,  conoscendosi  personalmente  e  lavorando  nel  medesimo 
tempo  allo  stesso  soggetto,  per  di  piii  nella  stessa  città,  hanno  avuto  frequenti 
contatti  e,  pur  seguendo  linee  d'indagine  diverse,  mostrano  punti  convergenti.  Sia 
la  Costa  sia  la  Muraro  si  collocano  nel  solco  tracciato  da  Romana  Guarnieri  -  dalle 
cui  ricerche  hanno  preso  le  mosse  gli  studi  di  storia  religiosa  della  Muraro  -  nel- 
r individuare  legami  e  mutuazioni  dal  movimento  del  Libero  Spirito'^'^  Un  ulteriore 
elemento  di  contatto  consiste  nel  tentativo  di  chiarire  il  problema  dell'origine  regia 
di  Guglielma  -  considerata  la  figlia  del  re  boemo  Ottocaro  I,  della  famiglia  dei 
Premislidi^"  -  che  entrambe  le  studiose  accettano  come  reale,  sulla  base  di  una  ta- 
vola genealogica  che  lo  attesterebbe,  e  che,  da  allora,  contribuirà  ad  aggiungere  un 
altro  tassello  malfido  ad  un  mosaico  biografico  già  incerto. 

In  questo  modo  si  consolida  e  si  consacra  un  topos  storiografico  vincolante: 
un  orientamento  già  evidente  in  precedenza  quando  al  nome  viene  affiancato  l'at- 
tributo di  origine  trasformando  Guglielma  in  Guglielma  Boema,  o  la  Boema,  una 
forma  ormai  inscindibile  senza  la  quale  l'identificazione  del  personaggio  non  risul- 
terebbe immediata.  In  proposito  non  sarà  superfluo  ricordare  che  tale  associazione, 
in  questa  specifica  forma,  è  un  conio  storiografico:  non  esiste  alcun  riscontro  nella 
fonte  inquisitoriale.  Le  testimonianze  processuali  offrono  importanti,  ma  non 
esaustive,  indicazioni  contribuendo  alla  formazione  di  un  intricato  garbuglio  genea- 
logico. Andrea  Saramita  riferisce  agli  inquisitori  di  un  viaggio  in  Boemia^'  per  co- 


38  L.  Muraro,  Unde  fuerìt  ilici  Guillelma,  in  corso  di  stampa  (ringrazio  Luisa  Muraro  per 
avermene  consentito  la  lettura). 

R.  Guarnieri,//  movimento  del  Libero  Spinto,  in  «Archivio  italiano  per  la  storia  della 
pietà»,  Roma  (1965),  p.  365,  da  cui:  COSTA,  Guglielma  la  Boema  cit..  p.  18,  p.  69,  pp.  73  sgg.; 
Muraro,  Guglielma  e  Maìfreda  cit.,  pp.  145-148.  Nessun  riferimento  inx  ece  in  R.  LERNER,  The 
Heresy  of  Free  Spirit  in  the  Later  Middle  Ages,  Berkeley-London  1972. 

40  Muraro,  Guglielma  e  Maifreda  cit.,  p.  1 1  sg,  p.  194  sg.;  si  \'eda  inoltre  il  più  recente 
EAD.,  Unde  fuerit  illa  Guillelma  cit. 

4'  La  prima  serie  di  domande  poste  dall'inquisitore  ad  Andrea  Saramila  riguarda  l  origine  di 
Guglielma  ed  ha  il  seguente  svolgimento:  «Interrogatus  si  scit  vel  audi\  it  unde  fuerit  illa  Guil- 
lelma, respondit  quod  sic,  videlicet  quod  ipsa  fuit  filia  quondam  regis  Boemie  ut  dicebatur.  Inter- 
rogatus si  ipse  inquisivit  veritatem  de  hoc,  respondit  sic,  videlicet  quod  ipse  Andreas  i\  it  usque 
ad  regem  Boemie  et  invenit  regem  mortuum  et  invenit  quod  ita  erat.  Interrogatus  de  qua  causa 
ivit  ad  inquirendum  hoc  respondit  quod  ivit  ad  significandum  regi  quod  illa  Guillelma  erat  mor- 
tua  et  si  ipse  Andreas  aliquid  posset  obtinere  a  rege  propter  honorem  impensum  diete  Guillelme 
per  ipsum  Andream.  Interrogatus  ipse  Andreas  si  ivit  ad  dictum  regem  occasione  procurandi  cum 
eo  rege  ut  illa  Guillelma  canonizaretur  per  ecclesiam.  respondit  quod  non  ut  tunc  sed  alias  bene 
dixit,  sed  non  procurando»  (TOCCO,  //  processo  cit..  p.  313).  È  da  un  inquisitore  che,  successi- 
vamente, nella  presentazione  che  precede  1* interrogatorio  di  preshiter  Mirano  da  Garbagnate  \  e- 
niamo  a  sapere  che:  «presbiter  Miranus,  capellanus  ecclesie  sancii  Firmi,  civitatis  Mediolani 
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municare  al  re  la  morte  della  figlia,  ma  altre  testimonianze  mostrano,  al  di  là  del- 
l'apparenza, le  incertezze  dei  devoti.  Nel  processo  si  legge  Guillelma  fuit  filia 
quondam  regis  Boemiae,  ut  dicebatur,  oppure  Guillelma  que  dicitur  fuisse  de  Boe- 
mia, e  di  nuovo  dicebatur  quod  ipsa  erat-^soror  regis  Boemiae-*^.  La  voce  diffusa, 
l'opinione  prevale  sulla  identità  certa. 

Rimane  aperto  il  problema  dei  viaggi:  perché  Guglielma  si  sarebbe  recata  a 
Milano?  e  perché  Andrea  sarebbe  andato  in  Boemia?  Luisa  Muraro  sostiene,  a  pro- 
posito del  viaggio  in  Boemia,  che  non  prestar  fede  alle  parole  di  Andrea  Saramita, 
toglierebbe  "credibilità"  e  "veridicità"  al  personaggio-^"*:  l'afférmazione  mostra  un 
meno  evidente,  ma  ben  più  importante  obiettivo,  addirittura  fondamentale  per  chi 
sostiene  che  quell'esperienza  religiosa  sia  una  "eresia  femminista".  Verrebbe  a 
mancare,  infatti,  l'autorevolezza  dell'unico  inquisito  che  ammette  la  derivazione 
dell'idea  dell'incarnazione  dello  Spirito  Santo  al  femminile  da  Guglielma  stessa-^'^. 
La  "credibilità"  di  Andrea  Saramita  è  legata  all'interpretazione  letterale  delle  sue 
parole  che,  tuttavia,  non  trovano  alcun  riscontro  nelle  opere  storiche  sulla  Boemia  e 
sulla  famiglia  dei  Premislidi,  le  quali  nella  quasi  totalità  tacciono^^  Esiste  una  ec- 
cezione rappresentata  dallo  studio  dell'illustre  storico  protestante  ceco  Frantisele 
Palacky:  tale  eccezione  merita  di  essere  illustrata  più  ampiamente.  Nel  1837,  du- 
rante un  breve  soggiorno  a  Milano  alla  ricerca  di  documenti  riguardanti  la  storia  di 
Boemia,  Palacky  prende  visione  del  processo  inquisitoriale  e  nel  successivo  reso- 
conto letterario  del  viaggio  in  Italia  esprime  i  propri  dubbi  sull'origine  boema  di 
Guglielma  e  scetticismo  sulla  reale  effettuazione  del  viaggio  da  parte  di  Andrea  Sa- 
ramita-^6.  Ciononostante,  alcuni  anni  dopo,  in  un'opera  destinata  a  diventare  fon- 
damentale per  la  storia  della  Boemia  riporta  una  tavola  genealogica  nella  quale,  tra 
i  figli  di  re  Ottocaro  I,  indica  «Vilemina»  morta  a  Milano  nel  128H^.  Il  dato  ha  le 
caratteristiche  di  una  indicazione  affrettata  e,  con  buona  probabilità,  è  l'origine 
dell'errore  di  chi  la  tramanda:  né  Palacky  fornisce  prove  documentarie,  né  altre 
fonti  comprovano  l'appartenenza  di  Guglielma  alla  stirpe  regia  boema.  Una  stu- 
diosa, seguendo  le  indicazioni  di  Luisa  Muraro,  ha  illuminato  lo  scenario  di  alcuni 
degli  eventuali  legami  parentali  mostrando  quella  che  si  potrebbe  definire  una 
"anomalia"  nella  agiografia  genealogica  della  casa  regia  boema:  Guglielma,  se 


porte  Ticinensis  contratae  illorum  de  Pusterla,  qui  longo  tempore  fuit  de  devotis  domine  Guil- 
lelme,  sepulte  apud  monasterium  Ciarevaiis,  et  qui  post  mortem  ipsius  domine  Guillelme  ivit  cum 
Andrea  Saramita  usque  ad  regem  Boemie»  (Ibid.,  p.  319). 

^~  Ibid.,  p.  313,  p.  354,  461.  Accanto  a  queste  testimonianze  la  devota  Bellacara  Carentano 
indica  il  presunto  scopo  e  utilizzo  di  vesti  che  alcuni  devoti  avevano  procurato  per  Guglielma 
quia  ipsa  Guillelma  dehehat  parlari  in  Boemia  (Ibid..  p.  316). 
Muraro,  Unde  fuerit  illa  Guillelma  cit. 

4^  Tocco,  //  processo  cit.,  p.  383. 

^•'^  J.  ÉEMLICKA,  Premysl  Otokar  /,  Praha  1990,  p.  316  sg.;  A.  MOLNÀR,  Anezka  Ceskà,  Vi- 
léma  Ceska.  Kostniché  jiskry  72,  1987,  p.  25. 

F.  Palacky,  Litcrarische  Rcisc  nacli  Italien  ini  Jalirc  in  Aufschung  von  Queiien 

der  bòhmischen  und  miihrischcn  Gcschichte,  Prag  1838,  p.  73  sg. 

ID.,  Déjini  ncirodu  ccskéno  v  Cechach  v  Morave,  a  cura  di  M.  Novotny  VI,  Prag  1939  (I 
Cd.  1848-1864),  p.  580. 
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fosse  figlia  di  Ottocaro,  diventerebbe  sorella  di  Agnese  di  Boemia,  T amica  e  corri- 
spondente di  Chiara  da  Assisi,  canonizzata  nel  1989,  ed  anche  cugina  di  Elisabetta 
di  Turingia,  dal  1235  santa  Elisabetta^^.  Di  nuovo,  nessuna  indicazione  al  riguardo 
emerge  dagli  studi  su  Agnese  di  Boemia-*'^. 

Le  testimonianze  del  processo  milanese  rappresentano  -  allo  stato  attuale 
delle  ricerche  e  in  attesa  di  nuovi  ed  attendibili  documenti  -  il  punto  di  partenza  e 
di  arrivo  di  un  percorso  dimostrativo.  Esistono,  ovviamente,  vie  analitiche  alterna- 
tive alla  sola  interpretazione  letterale.  Il  lignaggio  regio,  come  suggerisce  lo  storico 
americano  Stephen  Wessley,  è  uno  dei  motivi  tradizionalmente  legati  al  tema  della 
conformità  a  Cristo  e  quindi  attribuibile,  per  analogia,  alla  cristomimesi  di  Gu- 
ghelma^o.  Esiste,  inoltre,  una  tradizione  agiografica  -  un  campo  d'indagine  finora 
inesplorato  -  in  cui  «santa»  Guglielma  è  rappresentata  nelle  vesti  tradizionali  di  una 
regina:  l'identità  biografica  mancante  verrebbe  sostituita  da  una  identità,  per  così 
dire,  istituzionale,  legittimata  dal  consenso  dei  devoti^'.  Il  problema  assume 
rilevanza  nuova  qualora,  abbandonando  il  battuto  sentiero  del  legame  famigliare,  si 
guardi  alla  Boemia  rovesciando  il  consueto  piano  d'immagini  e  ampliando  gli  oriz- 
zonti tematici  e  problematici.  L'importanza  storico-salvifica  della  comunità  gu- 
glielmita  interpretata  in  chiave  escatologica,  come  di  recente  è  stato  proposto-'^-, 
mostra  quelli  che  sembrerebbero  i  tentativi  di  creare  un  collegamento  tra  teoria  in- 
terpretativa spirituale  e  contesto  storico-reale:  in  tal  senso  si  potrebbero  spiegare  le 
parole  di  Andrea  Saramita  quando  racconta  agli  inquisitori  che,  avendo  saputo  da 
Guglielma  stessa  che  era  nata  il  giorno  di  Pentecoste,  parlando  con  soror  Maifreda 
da  Pirovano  insieme  avevano  stabilito  che,  siciit  arcangelus  Gabriel  nuntiavit  beate 
Marie  incarnationem  Christi,  sic  videbatur  eis  quod  arcangelus  Raffael  nuntiavit 

48  K.E.  B0RRESEN,  Le  madri  della  chiesa.  Il  medioevo,  Napoli  1993.  p.  39.  Sulla  comples- 
sità del  problema  della  santità  «principesca»  nel  progetto  dinastico  delle  corti  dell'Europa  cen- 
trale G.  KLANICZAY,  /  modelli  di  santità  femmimle  tra  i  secoli  XIII  e  XIV  in  Europa  centrale,  in 
Spiritualità  e  lettere  nella  cultura  italiana  e  ungherese  del  basso  medioevo,  Firenze  1995.  pp.  75- 
109;  cfr.  per  alcune  considerazioni  sulla  improbabile  origine  boema  di  Guglielma  legata  al  «mito 
della  principessa  venuta  da  lontano»  che  in  Italia  ben  si  adatta  alla  de\  ozione  intorno  ad  alcuni 
santi  T.  KLANICZAY,  G.  KLANICZAY,  Szent  Margit  legendai  és  stigmai.  Budapest  1994.  p.  241. 

49  J.  NEMEC,  Agnese  di  Praga,  Assisi  1982.  Considerazioni  diverse  in  A.  MARINI.  Agnese  di 
Boemia,  con  la  collaborazione  di  P.  Ungarelli,  Roma  1991,  pp.  133-141. 

50  S.  Wessley,  James  of  Milan  and  the  Guglielmites:  Franciscan  Spirituality  and  Popular 
Heresy  in  the  late  Thirteenth  Century  Milan,  in  «Collectanea  Franciscana».  54  (1984),  p.  17.  La 
stessa  Luisa  Muraro  ricorda,  in  relazione  al  libro  di  Margherita  Porete.  che  «la  regalità  è  uno  de- 
gli attributi  delle  anime  giunte  su  questa  terra  allo  stato  della  libertà  divina»  (Ml'RARO,  l'nde 
fuerit  illa  Guillelma  cit.). 

Questa  leggenda  agiografica  non  è  ancora  stata  finora  attribuita  alla  stessa  Guglielma  con- 
tro cui  è  rivolto  il  processo  inquisitoriale  del  1300.  Tuttavia,  la  mancanza  di  tale  santa  negli  Acta 
Sanctorum  e  la  volontà  di  attribuzione,  e  costruzione,  di  santità  da  parte  sia  dei  devoti  sia  dei 
monaci  della  abbazia  cistcrciense  di  Chiaravalle  rendono  l'ipotesi  fortemente  concreta.  Una  te- 
stimonianza, per  fare  un  solo  esempio,  rivela  che  i  monaci  nei  momenti  d'incontro  con  i  devoti 
predicando  recitahant  plura  exempta  sanctorum  et  postea  adaptabant  ad  ipsam  sanctam  Guil- 
lelmam,  quod  ita  poterat  dici  de  illa  sancta  Guillelma  (TOCCO,  // processoci,  p.  364) 

52  M.  Benedetti,  «Fila  Spiritus  Sancti»:  un'aggregazione  religiosa  per  i  tempi  nuovi^>.  in 
Religiones  novae,  «Quaderni  di  storia  religiosa»,  2  (1995),  pp.  207-224. 
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domine  Constantìe,  regine  Boemie,  incarnationem  diete  Guillelme^K  Costanza, 
regina  di  Boemia,  è  la  moglie  di  Ottocaro  I:  i  rappresentanti  del  regno  di  Boemia 
diventano  parte  integrante  della  nuova  storia  della  salvezza  e  della  reinterpreta- 
zione, in  chiave  storico-contemporanea,  del  Vangelo.  Rimane  da  comprendere  a 
fondo  la  percezione  dell'immagine  di  un  re,  la  cui  famiglia  è  al  centro  di  un  pro- 
gramma di  promozione  della  santità,  e  gli  effetti  della  politica  di  un  regno,  che  le 
forti  potenzialità  politico-militari  rendono  attivamente  partecipe  alle  sorti  ed  alle 
vicende  dell'impero  dopo  la  morte  di  Federico  II,  e,  sul  versante  italiano,  le  even- 
tuali connessioni  con  la  realtà  politico-religiosa  milanese. 

La  posizione  di  Luisa  Muraro,  accanto  al  fascino  della  scoperta  e  alla  volontà 
di  acquisizione  di  nuovi  dati  storici,  ribadisce  e  porta  alle  estreme  conseguenze  i 
limiti  di  un  impianto  interpretativo.  Abbiamo  qui  la  spia  di  una  impostazione  meto- 
dologica, comune  sia  alla  Costa  sia  alla  Muraro,  che  all'analisi  e  all'interpretazione 
critica  della  fonte  inquisitoriale  privilegia  una  lettura,  per  così  dire,  di  superficie.  E 
tale  lettura  porta  ad  un  semplice  ribaltamento  della  interpretazione  tradizionale  di 
Guglielma:  Guglielma,  ritenuta  in  passato  incarnazione  dello  Spirito  Santo  al 
femminile  -  e  quindi  personaggio  negativo  -,  ora  è  personaggio  positivo  proprio 
perché  incarnazione  dello  Spirito  Santo  al  femminile.  Si  potrebbe  dire,  nuova  sto- 
ria, ma  vecchia  impostazione,  considerando  che  di  Guglielma,  della  sua  vita  e  delle 
sue  parole  ben  poco  sappiamo,  se  non  che  «le  rare  volte  in  cui  traspaiono  sue  parole 
e  suoi  gesti,  lo  scarto  tra  coscienza  di  sé  e  immagine  attribuitale  dagli  altri  è 
evidente»-^'^. 

I  contributi  della  Muraro  e  della  Costa  rappresentano  senza  dubbio  un  mo- 
mento di  riflessione  importante  -  e  non  solo  per  la  storia  delle  donne  -  calamitando 
l'attenzione  sulla  vicenda  religiosa  guglielmita.  Ma  hanno  anche  alimentato  un  cir- 
cuito critico?  E  hanno  avuto  influenza  sugli  studi  successivi?  Ricordiamo  subito 
che  il  libro  della  Costa  non  ha  avuto  particolare  diffusione  e  che  quello  della  Mu- 
raro, talvolta  criticato  in  ambiti  femministi,  non  sempre  è  conosciuto,  o  utilizzato, 
dagli  storici  e  dalle  storiche.  Per  esempio,  nella  Storia  delle  donne  in  Occidente^^  - 
l'opera  collettiva  coordinata  da  Georges  Duby  e  Michelle  Perrot  -  la  raccolta  di 
saggi  sul  medioevo  non  presenta  alcun  riferimento  esplicito  al  volume  della  Muraro 
e,  dunque,  a  Guglielma  o  ai  suoi  devoti,  riferimento  che  si  cercherebbe  invano 


53  Tocco,  //  processo  cit.  p.  373. 

54  Merlo,  Eretici  ed  eresie  cit.,  p.  115. 

55  Storia  delle  donne  in  Occidente.  Il  medioevo,  a  cura  di  C.  Klapisch-Zuber,  Roma-Bari 
1990.  È  presente  solo  un  riferimento  indiretto  a  soror  Maifreda  da  Pirovano  nel  saggio  di  C. 
Frugoni,  La  donna  nelle  immagini,  la  donna  immaginata,  ibid.,  p.  438:  il  personaggio  della  pa- 
pessa dei  tarocchi  visconteo-sforzeschi  «ricorderebbe  la  memoria  di  una  parente  stretta  di  Matteo 
Visconti  f  inita  sul  rogo  perché  sospetta  di  eresia  e  perché  lei  stessa  si  era  assunta  compiti  vicini  a 
quelli  svolti  dal  pontefice».  Sul  vivace  dibattito  conseguente  la  pubblicazione  di  Storia  delle 
donne  in  Occidente  -  spettro  di  una  storiografia  ben  lontana  dal  presentarsi  omogenea  -  si  vedano 
gli  atti  dell'incontro  Femmes  et  Histoire,  (Fa  Sorbonne  13-14.1  1 . 1992/colloque  organisée  par  G. 
Duby,  M.  Pi  rro  i  et  Ics  directrices  de  l 'Histoire  des  femmes  en  occident),  Paris  1993. 


LA  RECENTE  "FORTUNA"  DI  GUGLIELMA 


217 


anche  nel  recente  primo  volume  della  Storia  delle  donne  in  ludici  dedicato  a  Donne 

e  fede^^\ 

Maggior  attenzione  verso  la  storia  religiosa  delle  donne,  analizzate  come 
protagoniste  della  storia  della  chiesa,  mostra  una  collana  dedicata  al  tema  donne  e 
cristianesimo,  della  casa  editrice  napoletana  D'Auria.  Nel  primo  volume,  intitolato 
Cristianesimo  al  femminile ,  Adriana  Valerio  -  direttrice  della  collana  -  dedica  un 
intero  capitolo  a  Una  chiesa  al  femminile:  Guglielma  da  MilamP^,  in  cui  il  dato  pili 
appariscente,  sin  dal  titolo,  è  l'interruzione  di  una  consolidata  formula:  Guglielma 
la  Boema  diventa  ora  Guglielma  da  Milano.  L'eventuale  origine  boema  di  Gu- 
glielma sembrerebbe  non  interessare  a  chi  si  propone  di  indagare  le  presenze  e  le 
aperture  teologiche  offerte  dalle  donne  in  un  auspicato  clima  di  "ritorno  alle  ori- 
gini"58.  Il  contributo  viene  inserito  in  un  percorso  di  lettura  che  intende  evidenziare 


SCARAFFIA,  Zarri,  Introduzione  cit.  Nel  panorama  storiografico  tracciato  nelF introdu- 
zione è  presente  la  citazione  del  libro  di  Luisa  Muraro:  «Il  discorso  femminista  su  questo  tema  è 
passato  dalla  iniziale  ricerca  delle  tracce  di  presenza  e  intervento  femminili  nella  sfera  religiosa, 
per  lo  pili  nell'ambito  di  esperienze  eterodosse  e  giudicate  dai  contemporanei  come  eresia  o  stre- 
goneria (Luisa  Muraro),  ad  una  esplicita  richiesta  di  revisione  del  punto  fondamentale,  l'imma- 
gine stessa  di  un  Dio  unico  di  genere  maschile»  (p.  VII). 

A.  Valerio,  Cristianesimo  al  femminile.  Donne  protagoniste  nella  storia  della  chiesa, 
Napoli  1990,  pp.  1 13-125,  in  particolare  pp.  1 17-122.  Le  precedenti  ricerche  della  Valerio,  pre- 
valentemente incentrate  sulla  presenza  ed  il  ruolo  femminile  nella  storia  del  cristianesimo,  sono 
confluite  in  EAD.,  La  questione  femminile  nei  secoli  X-XII.  Una  rilettura  storica  di  alcune  espe- 
rienze in  Campania,  Napoli  1983.  Legato  al  genere  della  biografia  -  che  negli  orientamenti  sto- 
riografici più  recenti  delle  ricerche  sul  rinascimento  al  femminile  privilegia  lo  studio  di  donne 
meno  visibilmente  protagoniste  rispetto  al  tradizionale,  e  ormai  superato,  modello  delle  donne 
«celebri»  -  è  la  monografia  dedicata  a  EAD.,  Domenica  da  Paradiso.  Profezia  e  politica  in  una 
mistica  del  Rinascimento,  Spoleto  1992.  Ricordando  che  la  storia  della  predicazione  delle  donne 
è  «ancora  tutta  da  scrivere»,  la  Valerio  sottolinea  che  «in  Domenica  da  Paradiso  esiste  un  nesso 
inscindibile  tra  conoscenze  bibliche  e  predicazione  e  tale  rapporto  ci  interroga  su  di  un'altra  pa- 
gina di  storia  inedita  della  religiosità  femminile.»  (Ead.,  «Et  io  e.xponi^o  le  Scrìpture-»:  Domenica 
da  Paradiso  e  l'interpretazione  biblica.  Un  documento  inedito  nella  crisi  del  Riiìascimento 
fiorentino,  in  «Rivista  di  Storia  e  Letteratura  Religiosa»,  3,  XXX,  1994,  p.  508  sg.).  Coerente  alla 
linea  di  ricerca  sopra  indicata  è  la  recente  raccolta  di  saggi  Donne,  potere  e  profezia,  a  cura  di  A. 
Valerio,  Napoli  1995,  in  cui  Guglielma  -  «donna  divinata»  -  è  strettamente  correlata  alle 
«madri  divine»,  donne  in  cui  i  discepoli  avevano  ravvisato  la  presenza  di  Dio  (p.  159  in  nota;  un 
ulteriore  breve  riferimento  in  P.  DiNZELBACHER,  Mistica  e  profezia  femmiuHe  nel  Medioevo  eu- 
ropeo. Una  panoramica,  ibid.,  p.  129). 

58  SCARAFFIA,  Zarri,  Introduzione  cit..  p.  Vili.  È  questo  anche  il  punto  di  partenza  del  la- 
voro dell'antropologa  Ida  Magli  che,  in  modo  più  dogmatico  e  polemico,  sostiene  ^^la  storia  delle 
donne  è  stata,  praticamente  fino  al  1900,  la  storia  del  pensiero  e  dell'organizzazione  ecclesiastica 
della  società»  (I.  Magli,  Storia  laica  delle  donne  religiose,  Milano  1995,  p.  39).  Ci  si  aspette- 
rebbe, quindi,  di  trovare  nel  suo  recente  Storia  laica  delle  donne  religiose  qualche  accenno  a  Gu- 
glielma ed  ai  suoi  devoti  che  invece  manca.  Al  genere  divulgativo  appartiene  il  lavoro  di  Ar- 
manda  Guiducci,  Medioevo  inquieto.  Storia  delle  donne  dall'VII!  al  XV  secolo  (Firenze  1990).  un 
racconto  che  con  tecnica  affabulatoria  ripropone  gli  stereotipi  tradizionali  e  prosegue  crono- 
logicamente la  ricerca  del  precedente  Perdute  nella  storia  (Firenze  1989).  ma  che  ^^per  il  numero 
così  elevato  di  donne  che  l'autrice  si  propone  di  analizzare  acquista  un  taglio  divulgali\o  e  si  in- 
dirizza ad  un  pubblico  vasto  e  non  proprio  di  specialisti»  (Recensione  di  NI.  Bl  TTARI.  in  ^^Schede 
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la  presenza  e  F  inquietudine  della  "spiritualità"  femminile  nella  storia  del  cristiane- 
simo, sottolineando  come  i  devoti  e  le  devote  di  Guglielma  non  siano  che  «la  spia 
di  un  disagio  profondo  sempre  presente  nella  storia  della  chiesa:  il  femminile  non  si 
sente  né  salvato  né  rappresentato  in  una  religione  dove  prevalgono  Dio  Padre  ed  il 
suo  Unigenito,  ma  che  soprattutto,  si  struttura  mediante  una  gerarchia  esclusiva- 
mente maschile»59.  Ed  in  tal  senso  la  ricerca  su  Guglielma,  secondo  la  Valerio, 
aprirebbe  piste  di  ricerca  «estremamente  feconde»^^. 

Nella  loro  cogente  originalità  e  attualità  -  sia  la  vicenda  sia  il  libro  di  Luisa 
Muraro  -  sembrerebbero  soddisfare  la  coscienza  storiografica  legata  a  taluni  settori 


medievali»,  20/21,  1991,  p.222).  La  breve  presentazione  in  un  innovativo  manuale  (G.  DE 
Martino,  M.  BRUZZESE,  Le  filosofe.  Le  donne  protagoniste  nella  storia  del  pensiero,  Napoli 
1994,  p.  70)  non  si  discosta  dallo  schema  interpretativo  di  Luisa  Muraro  riproposto  in  C. 
MILITELLO, //  volto  femminile  della  storia,  Alessandria  1995,  p.l49,  pp. 165-171.  Nell'ambito 
delle  rassegne  storiografiche  sulla  donna  nel  medioevo  non  si  rileva  particolare  interesse:  è  pre- 
sente un  breve  accenno  a  Guglielma,  definita  mistica,  in  un  saggio  di  Maria  Giuseppina  Muzza- 
relli  (M.G.  MUZZARELLI,  Tematiche  della  storiografia  italiana  recente  dedicata  alla  donna  me- 
dievale, in  «Studi  medievali»,  s.  Ili,  II,  XXX,  1989,  p.902;  il  contributo  delle  donne  nell'eco- 
nomia medievale  viene  analizzato  dalla  stessa  autrice  nell'introduzione  di  M.G.  MUZZARELLI,  P. 
Galetti,  B.  Andreolli,  Donne  e  lavoro  nell'Italia  medievcde,  Torino  1991),  mentre  in  quello 
di  Dinora  Corsi  (D.  CORSI,  Dal  sacrificio  al  maleficio,  la  donna  e  il  sacro  nell'eresia  e  nella 
stregoneria,  in  «Quaderni  medievali»,  30,  1990,  p.  44  sgg.)  inserito  in  un  ampio  quadro  anahtico 
per  la  prima  volta  viene  sollevato  il  fondamentale  problema  della  provenienza  dell'idea  dello 
Spirito  Santo  al  femminile. 

Valerio,  Cristianesimo  al  femminile  cit.,  p.  1 19. 

Ibid.,  p.  122.  Tali  piste  di  ricerca  fanno  parte  del  più  ampio  campo  della  «ermeneutica 
critica  femminista»,  che,  muovendo  dalla  consapevolezza  della  novità  del  soggetto  epistemolo- 
gico femminile  in  teologia  e  riformulando  le  tradizionali  questioni  assiologiche,  offre  nuovi  pa- 
rametri critici  soprattutto  nei  confronti  dell'antropologia  e  del  linguaggio.  «L'ermeneutica  fem- 
minista, per  le  teologhe  che  ritengono  ancora  significante  il  cristianesimo,  presuppone  anche  un 
nuovo  paradigma  teologico  attraverso  il  quale  rileggere  criticamente  Scrittura  e  storia.  Con  esso 
si  vuole  recuperare  una  visione  globale  del  dato  rilevato,  sapendo  distinguere  i  valori  di  fondo 
dalle  mediazioni  transitorie  perché  culturali,  operate  nei  contesti  patriarcali  dagli  scrittori  sacri. 
Tale  metodo  di  analisi  tende  soprattutto  a  far  emergere,  al  di  là  delle  limitazioni  storiche,  le  figure 
femminili  trascurate,  ma  oltremodo  rilevanti  nel  "piano  della  salvezza"»  (A.  VALERIO,  La  donna, 
inquietudine  teologica,  in  M.T.  VAN  LUNEN-Chenu,  R.  Gibellini,  Donna  e  teologia,  Brescia, 

1988,  p.  9).  È  in  tal  senso  e  in  tal  ambito  che  la  teologa  cattolica  Kari  E.  B0rresen  mostra  il 
proprio  interesse  per  Guglielma:  in  una  lunga  rassegna  dedicata  agli  Women's  Studies,  le  viene 
dedicata  una  breve  parte  nella  quale  risalta  soprattutto  il  tema  topico  della  origine  boema  e  la  sua 
«genealogia  agiografica  peculiare»  (B0RRESEN,  Le  madri  della  chiesa.  Il  medioevo  cit.,  p.  39). 
La  B0rresen,  occupandosi  di  pensiero  patristico  e  medievale,  attraverso  l'analisi  di  quello  che  ha 
definito  il  «femminismo»  dei  Padri  della  chiesa  e  le  parole  di  donne  cosiddette  «precorritrici  della 
teologia  femminista»  giunge  alla  costruzione  della  «base  indispensabile  per  l'attuale 
sconvolgimento  della  "sessuologia  teologica"  androcentrica»  (Ead.,  L'inculturazione  patristica, 
le  nostre  precorritrici  medioevali  e  la  teologia  femminista,  in  DWF,  Donne  ritrovate,  10-11, 

1989,  p.  153,  ora  anche  in  Le  madri  della  chiesa  cit.,  pp.  126-145).  La  «matristica»  che  ne 
deriverebbe  mostra  un  forte  coinvolgimento  personale  perché  «seguendo  l'esempio  delle  nostre 
precorritrici,  dovremmo  inserire  noi  stesse  come  Madri  della  chiesa  nello  svolgimento  temporale 
dell'eterna  unità  onniavvolgente  di  Dio,  partecipando  in  tal  modo  all'interazione  rivelatoria  tra  il 
creatore  e  la  crea/ione»  (Ibidem). 
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della  ricerca  sulle  donne  per  i  quali  lo  schema  interpretativo  di  Luisa  Muraro  di- 
venta il  punto  di  riferimento  fondamentale,  se  non  unico,  così  trascurando  sia  i  va- 
lidi contributi  storiografici  precedenti,  sia  l'analisi  diretta  della  fonte  inquisitoriale. 
Tale  impostazione  storiografica,  imprigionata  in  un  unico  schema  conoscitivo,  ap- 
pare del  tutto  insoddisfacente  in  un  diverso  ambito  storiografico  dove  all'analisi 
della  specifica  esperienza  di  religiosità  critica  si  accompagna  l'approfondimento  di 
una  realtà  variegata  e  complessa  nella  quale  donne  e  uomini  interagiscono. 

Il  libro  di  Luisa  Muraro  si  innesta  anche  in  una  illustre  tradizione  ed  in  un  fe- 
condo terreno  di  ricerca  sulla  religiosità  femminile  inaugurato  dal  pioneristico  la- 
voro di  Herbert  Grundmann,  proseguito  dallo  studio  di  Gottfried  Kock  sulla  pre- 
senza femminile  tra  i  catari  ed  i  valdesi  e,  negli  ultimi  anni,  in  un  vivace  dibattito 
sulla  cosiddetta  Fraw^Az/rage^^  Nel  1987,  infatti,  viene  pubblicato  Vilemina  und 
Mayfreda.  Die  Geschichte  einer feministichen  Hàresie^-,  la  traduzione,  riveduta  ed 
ampliata,  del  libro  della  Muraro.  Nel  1990  un  articolo  di  Bea  Lundt  -  non  a  caso 
nella  rivista  «Bohemia»  e  sintomaticamente  intitolato  Eine  vergessene  Pfemysli- 
denprinzessin^^  -  è,  in  realtà,  una  lunga  recensione  del  libro  che  inserisce  la  vi- 
cenda nell'ampio  quadro  della  situazione  storico-politica  della  Boemia  alla  fine  del 
XIII  secolo,  della  famiglia  regnante  dei  Premislidi  ed  in  un  panorama  storiografico 
sullo  stato  attuale  delle  ricerche  sulle  donne  e  sui  movimenti  religiosi  femminili  in 
Germania.  In  questo  ricco  ed  articolato  contesto  si  collocherebbe  il  libro  di  Luisa 
Muraro  che  viene  definito  difficile  e  poco  convenzionale:  se  è  apprezzato  per  la  va- 
lorizzazione e  l'analisi  degli  atti  processuali,  per  i  temi,  per  gli  interrogativi  e  per 
l'originale  metodo  di  analisi^^,  vengono  però  espressi  dubbi  riguardo  la  recezione  di 
un  lavoro  di  tipo  valutativo  in  un  contesto  storiografico  attento  a  fattori  socio- 
economici, politico-sociali  ed  alle  relazioni  tra  i  movimenti  religiosi<^\  Nella  lunga 


6'  H.  Grundmann,  Mov/mé'nr/  religiosi  nel  medioevo.  Bologna  1980  (Berlin  193?);  G. 
KOCH,  Frauenfrage  und  Ketzertum  ini  M  ine  lai  ter.  Die  Frauenhewegung  ini  Rcihmen  des  Katha- 
rismus  und  des  Waldensertums  und  ihre  sozicden  Wurzeln  (12.-14.  Jalirhunderi).  Berlin  1962;  si 
veda  a  proposito  di  tale  problema  G.G.  MERLO,  Identità  valdesi  nella  storia  e  nella  storiografìa, 
Torino  1991,  pp.  93-1 12.  Sulla  Frauenfrage  si  segnala  la  raccolta  di  saggi  Auf  der  Sue  he  nach 
der  Frau  im  Mittelalter,  a  cura  di  B.  LUNDT,  Miinchen  1989;  Ead.  Wege  der  Historischen 
Frauenforschung,  in  «Historische  Mitteilungen»,  8  (1995),  pp.  1-14;  C.  Opitz.  Die  «religiose 
Frauenhewegung»  des  Mittelalters  und  ihre  Auswirkungen  in  der  Region  des  heutigen  Ruhrge- 
biets,  in  Vergessene  Frauen  an  der  Ruhr,  Bòhlau  1992,  pp.  175-193.  dove  nel  paragrafo  intitolato 
Frauenemanzipation  im  Mittelalter?  è  presente  un  breve  riferimento  a  Guglielma  (p.  187). 

^2  L.  Muraro,  Vilemina  und  Mayfreda.  Die  Geschichte  einer fìnninistichen  Hdresie.  tradu- 
zione di  M.  Kempter.  Freiburg  1987. 

^■^  B.  LUNDT,  Eine  vergessene  Premyslidenprinzessin.  Neue  Fragen  und  Forschungsergeh- 
«/5.s-^,  in  «Bohemia»,  31  (1990),  pp.  260-269. 

64  Ibid.,  p.  264. 

65  Ibid.,  p.  269.  Prevalendo  l'impostazione  filosofica  sull'analisi  storica  ha  luogo,  secondo  la 
Lundt,  una  destoricizzazione  della  figura  di  Guglielma  con  una  proposta  interpretativa  sempre  più 
soggettiva  ed  orientata  a  cercare  nella  storia  riferimenti  per  idee  e  ricerche  del  presente  (Ibid.,  p. 
266  sg.),  procedendo  con  parzialità  e  con  ripetitis  e  giustificazioni  nei  confronti  dei  personaggi  di 
Guglielma,  «die  Sache  Vileminas  macht  sie  zu  ihrer  eingegen.  Es  geht  darum.  in  der  Geschicte 
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recensione,  ben  documentata  e  incalzante  nell'incedere  critico,  emerge  tuttavia  una 
singolare  ed  indicativa  contraddizione:  come  è  possibile  affermare  l'appartenenza 
di  Guglielma  alla  famiglia  dei  Premislidi  -  e  basare  l'intera  dissertazione  su  tale 
convincimento  -  nonostante  le  informazioni  in  nostro  possesso,  dalla  Lundt  stessa 
messe  bene  in  evidenza^ó,  conducano  a  conclusioni  opposte? 

Sottolineando  l'assenza  del  nome  di  Guglielma  negli  studi  sulla  famiglia  dei 
Premislidi,  per  contrasto,  la  Lundt  evidenzia  la  sua  costante  presenza  nella  lettera- 
tura sui  movimenti  religiosi  in  ambito  tedesco.  Il  merito  di  aver  coinvolto  Gu- 
glielma in  un  circuito  storiografico  attivo,  sebbene  la  comparsa  sia  talvolta  mera- 
mente nominale,  è  dello  storico  dei  movimenti  religiosi  femminili  Peter  Dinzelba- 
cher:  un  autore  che,  sulla  scia  delle  Religiose  Bewegungen,  collega  il  suo  nome  al 
rinnovato  interesse  intorno  alla  mistica  femminile  medievale  mostrando  attenzione 
anche  al  panorama  storiografico  italiano  con  una  bibliografia  accurata  e  aggior- 
nata^^.  In  occasione  della  pubblicazione  in  tedesco  del  libro  di  Luisa  Muraro  una 
breve  recensione  esamina  complessivamente  i  volumi,  sia  in  italiano  sia  in  tedesco, 
comprendendo  il  lavoro  di  Patrizia  Costa:  constatando  il  miglioramento  dell'edi- 
zione tedesca,  lamenta,  tuttavia,  la  mancanza  di  un  accordo  preventivo  tra  la  Costa 
e  la  Muraro  per  scrivere  insieme.  Ciò,  secondo  l'autore,  avrebbe  evitato  di  narrare 
una  storia  che,  seppur  con  minimi  arrangiamenti,  è  stata  scritta  due  volte^s.  Nei  ri- 
ferimenti alla  vicenda  religiosa  -  che  brevemente  compaiono  in  quasi  tutti  i  suoi 
contributi  -  i  devoti  e  le  devote  vengono  definiti  «una  setta  radicale»  che  promossa 
dai  cistcrciensi  diventa  un  ramo  del  «movimento  femminile  medievale»,  mostrando 
come  anche  nel  medioevo  potessero  esistere,  potenzialmente,  utopie  femministe69. 
Guglielma,  invece,  diventa  una  mistica:  la  imitatio  Christi  e  le  presunte  stigmate 
diventano  gli  elementi  fondanti  tale  definizione^*^. 

Il  più  recente  contributo  in  ambito  tedesco  è  la  breve  riflessione  di  Daniela 
Millier:  Beginenmystik  als  ketzerische  Fraiientheologie?^' .  Dopo  essersi  occupata 


Vorbilder  fur  die  Orientierungssuche  der  Gegenwart  zu  finden»  (Ibid.,  p.  266)  e  soprattutto  Mai- 
freda  che  diventa  «einer  Art  sehnsuchtsvoller  identifilcation»  (Ibid.,  p.  267). 

^6  Ibid.,  p.  261.  La  Lundt  cita,  ad  esempio.  J.K.  HOENSCH.  Preimsl  Otakar  IL  Munchen 
1989. 

P.  DiNZELBACHER,  Movimento  religioso  femminile  e  santità  mistica  nello  specchio  della 
»  Legenda  sanctae  Clarae»,  in  Chiara  di  Assisi  cit.,  pp.  5-31.  Dinzelbacher  è  anche  l'unico  sto- 
rico che  cita  lo  studio  di  M.GOODICH,  Vita  Perfecta;  the  ideal  of  sainthood  in  the  thirteenth  cen- 
tury, Stuttgard  1982.  pp.  198-205,  in  cui  nel  paragrafo  discutibilmente  intitolato  Heretical  saints 
si  concentra  sul  sincronismo  dell'attività  persecutoria  dell'inquisizione  contro  i  devoti  di  Gu- 
glielma e  i  seguaci  di  Gherardo  Segarelli,  in  cui,  tuttavia,  non  tutte  le  informazioni  ed  i  dati  forniti 
risultano  attendibili. 

6«  Recensione  di  P.  DINZELBACHER,  in  «Medievistik»,  3  (1990),  p.  395.  Le  medesime  con- 
siderazioni in  ID.,  Mittelalterliche  Frauenmxstic.  Padeborn  1992,  p.  72  sg. 
Ibid.,  p.  394. 
70  Ibidem. 

7'  D.  MOLLER.  Beginenmystik  als  ketzerische  Franentheologie?,  in  Anfder  Siiche  nach  der 
Frau  im  Mittelalter  cit.,  pp.  213-232;  presentato  con  qualche  variazione  e  con  delle  conclusioni 
Ead.  Les  Péguines,  in  Christianisme  medieval:  mouvements  dissidents  et  novateurs.  Actes  de  la 
2c  Session  d'Histoire  Medievale  de  Carcassonne  organisée  par  le  C. N.E.C./  CENTRE  RENE 


LA  RECENTE  "FORTUNA"  DI  GUGLIELMA 


221 


di  inquisizione  e  di  catarismo  -  in  un  modo  che  fa  di  lei  la  storica  tedesca  piìj  atti- 
vamente presente  nella  rivista  «Heresis»^-  -  si  rivolge  alla  Fraiienfrage  associando 
tre  figure  femminili  esemplari,  tra  cui  Guglielma,  e  analizzando  le  loro  elaborazioni 
teologiche^  \  Secondo  la  Miiller  -  una  "teologa  che  si  occupa  di  storia  e  che 
parteggia  vivacemente  per  le  donne  di  cui  sta  trattando^-^  -  T originalità  di  tale  espe- 
rienza religiosa  non  consiste  nella  incarnazione  dello  Spirito  Santo  al  femminile, 
bensì  nella  trasformazione  della  gerarchia  ecclesiastica  e  nell'accesso  delle  donne 
al  sacerdozio^-\  tema  non  inconsueto  e  di  grande  attualità.  A  parte  l'analisi  teolo- 
gica, che  nelle  poche  pagine  dedicate  a  Guglielma  mostra  delle  potenzialità  esplo- 
rative inespresse,  il  "beghinismo"  -  soprattutto  se  si  intende  comprendere  un  per- 
sonaggio ancora  sfuggente  come  Guglielma  -  necessita  di  nuovi  e  specifici  studi, 
essendo  un  problema  aperto  e  non  facilmente  circoscrivibile"^\  In  ultima  analisi, 
anche  negli  studi  di  area  tedesca  prevale  la  fascinazione  della  presunta  origine  re- 
gale di  Guglielma  e  si  evidenzia  la  necessità  di  "costruire"  un  personaggio  altri- 
menti sfuggente,  ma  carismatico  e  proteiforme,  tanto  è  che  la  rappresentazione 
dell'esperienza  religiosa  di  Guglielma  segue  il  tracciato  dei  tradizionali  studi  locali: 
ora  legata  alla  mistica,  ora  al  movimento  delle  beghine. 

Il  panorama  storiografico  francese,  oltre  ad  alcune  brevi  riflessioni  di  André 
Vauchez^^  ed  alla  traduzione  dell'articolo  della  Miiller  per  il  convegno  dedicato  a 
Christianisme  médiévale:  mouvements  dissidents  et  novateurs,  non  pare  interessato 


NELLI  sous  la  présidence  du  professor  André  Vauchez  (28  août-L'  septembre  1989).  in 
«Heresis»,  13/14  (1990).  Nel  dibattito  che  segue  la  relazione.  André  Vauchez  sottolinea  che  un 
aspetto  fondamentale  delle  vicende  delle  donne  considerate  dalla  Miiller  è  l'abolizione  dell'uomo 
quale  mediatore  con  il  divino,  e  Tinserimento  di  tali  esperienze  religiose  in  un  contesto  spirituale 
nuovo  dove  la  religione  si  definisce  come  desiderio  di  esperienza  del  divino  e  «cette  volonté  de 
divinisation,  attestant  que  la  vie  religieuse  n'a  pas  d'intérêt  si  elle  ne  permet  pas  de  parvenir  à  une 
participation  à  la  vie  même  de  Dieu.  Les  femmes  ne  font  ici  que  reprendre,  mais  avec  le  ra- 
dicalisme qui  les  caractérise,  une  voie  ouverte  quelques  décennies  plus  toi  par  d'autres,  et  en 
particulier  st.  François»  (MULLER,  Les  Béguines  ch..  p.  386). 

^-  W.  MaLECZEK,  Le  ricerche  eresiologiche  in  area  Germanica,  in  Eretici  ed  eresie  medie- 
vali nella  storiografia  contemporanea.  Atti  del  XXXII  Conxegno  di  studi  sulla  Riforma  e  i  mo- 
vimenti religiosi  in  Italia,  a  cura  di  G.G.  MERLO,  in  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi». 
174  (1994),  p.  85,  dove  si  trova  anche  una  valutazione  complessiva  della  produzione  della  Miiller 
il  cui  ultimo  lavoro  sulle  donne  catare  Fraiien  von  der  Inquisition.  Studien  zu  Lehensform  und 
Glaubenspraxis  der  deutschen  und  franzosischen  Katliarerinnen  vor  dem  siclì  formierenden  Ket- 
zerrecht  è  in  corso  di  pubblicazione. 

'^^  Su  tale  tema  si  veda:  M.  BENEDETTI.  «Filii  Spiritus  Sancti»  cit. 

''^  A  tal  proposito  è  sintomatica  la  conclusione  della  relazione:  «Marguerite.  Guglielma  et 
Prous  (Boneta)  auraient'-  chacune  pour  soi  -  en  dernière  conséquence,  rendue  inutile  la  puissante 
Eglise  masculine  -  et  c'est  ce  que  l'Eglise  ne  pardonne  jamais!»  (MOLLER.  Les  Ba^uines  cit..  p. 
383). 

'^^  MOLLER.  Beginenmystik  als  ketzerische  Frauentheologie?  cit..  p.  228  sg. 

Sottolinea  questa  necessità:  MALECZEK,  Le  ricerche  eresiologiche  in  area  germanica  cit.. 
p.  89.  Secondo  la  Muller.  inoltre,  Guglielma  sarebbe  una  reclusa  presso  l'abbazia  cistercien.se  di 
Chiaravalle  {Les  Béguines  cit.,  p.  383),  su  questo  problema  però  si  veda:  BENEt:)ETTl.  /  devoti  e  le 
devote  di  Guglielma  cit..  p.  114. 

Vauchez,  Comparsa  e  afférmazione  di  uiui  religiosità  laica  cit  .  p.  345.  p.423  sg. 
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al  problema  di  Guglielma  e  dei  suoi  devoti  preferendo  l'approfondimento  delle 
eresie  nazionali^^^ 

Diversa  considerazione  invece  proviene  dalla  storiografia  anglo-americana  - 
il  cui  punto  di  riferimento  privilegiato  è  stato  l' ancor  valido  contributo  di  Henry- 
Charles  Lea^9  _  e  (jal  variegato  ambito  culturale  e  politico  della  agguerrita  storio- 
grafia femminista  secondo  la  quale  «gli  inizi  del  femminismo  potrebbero  essere 
situati  verso  la  fine  del  XIII  secolo,  al  tempo  di  Guglielma  di  Boemia»8o.  Gu- 
glielma, quindi,  rappresenterebbe  non  solo  la  validità  e  l'applicabilità  del  concetto 
di  femminismo  al  passato,  ma  addirittura  in  lei  affonderebbero  le  piij  antiche  radici 
storiche.  Nel  panorama  americano  la  «manifestazione  accademica  del  femmini- 
smo» è  rappresentata  dagli  Women's  Studies^^  la  cui  diffusione,  caratterizzata  da 
un'ampia  interdisciplinarità,  è  accompagnata  da  attività  di  sostegno  tra  cui,  ad 
esempio,  la  pubblicazione  di  riviste.  L'omonima  rivista  «Women's  Studies»,  nel 
1984,  pubblica  una  monografia  dedicata  a  Women  in  the  Middle  Ages  riflettendo 
così  una  diffusa  tendenza  o,  piiì  precisamente,  una  moda  storiografica.  Tra  i  saggi 
presenti  si  segnala  quello  di  Caroline  Walker  Bynum,  una  studiosa  della  spiritualità 
femminile  medievale  e,  in  particolar  modo,  del  linguaggio  religioso  femminile82.  La 


Per  una  panoramica  della  produzione  storiografica,  in  cui  non  viene  dedicata  specifica 
attenzione  alla  questione  femminile,  si  veda:  A.  VaucHEZ,  Les  recherches  françaises  sur  les  hé- 
résie médiévales  au  cours  des  trente  dernières  années  (  1962-1992),  in  Eretici  ed  eresie  medievali 
nella  storiografia  contemporanea  cit.,  pp.  94-108. 

^9  H. -Ch.  Lea,  a  History  of  the  Inquisition  in  the  Middle  Ages,  III  vol!.,  New  York  1887- 
1888  (ediz.  franc.  Histoire  de  V Inquisition  au  Moyen  Age,  Paris  1900-1902;  III,  pp.  109-123,  pp. 
236  sgg). 

80  S.  ROWBOTHAM,  Donne,  resistenza,  rivoluzione,  Torino  1976,  p.  15. 

8'  M.E.  Vasaio,  Women's  studies  negli  USA,  in  Culture  del  femminismo,  «Memoria.  Rivi- 
sta di  storia  delle  donne»,  1 5  (  1 985),  p.  93. 

82  C.W. Bynum,  Women  mystics  and  eucharistie  devotion  in  the  thirteenth  century,  in  Wo- 
men in  the  Middle  Ages,  in  «Women's  Studies»,  1 1  (1984),  pp.  179-214.  La  sua  riflessione  com- 
prende, seppur  brevemente,  anche  Guglielma:  mostrando  caratteri  che  non  si  conformano  alla 
tradizione  dichiara  che  heretical  movements  such  as  the  Guglielmites  in  Italy  (...)  may,  as  move- 
ment, have  been  created  by  men  (C.W.  BYNUM,  Fragmentation  and  Redemption.  Essays  on 
Gender  and  the  Human  Body  in  Medieval  Religion,  New  York  1992,  p.  59,  le  stesse  considera- 
zioni a  p.  138  ed  in  altri  saggi).  L'impostazione  del  lavoro  e  la  fama  consolidata  oltreoceano  da 
questa  studiosa  si  colgono  sinteticamente  nel  giudizio  secondo  il  quale  «Bynum's  range  of  scho- 
larship is  both  wide  and  deep.  She  is  particularly  adept  at  going  beyond  individual  details  and 
making  the  apt  generalization.  Almost  all  of  these  generalizations  are  proven  or  provable  and 
many,  especially  those  about  God-as-mother,  will  emerge  in  future  footnotes  as  received  opi- 
nion.» C'è  purtuttavia  una  critica:  «Bynum  handles  her  sources  adeptly  and  quickly,  sometimes 
too  quickly»  (recensione  di  R.  BOEING  a  C.W.  BYNUM,  Jesus  as  mother:  Studies  in  the  Spiritua- 
lity of  the  High  Middle  Ages,  Berkeley,  Los  Angeles  and  London  1982,  in  «Spéculum»,  61,  1986, 
p.  909).  A  questo  si  può  affiancare  un'ulteriore  osservazione  evidenziata  da  Daniel  Bornstein 
quando  soUolinea  che  «(Bynum)  indirizza  il  lettore  verso  lavori  in  inglese,  francese  e  tedesco,  ma 
non  in  italiano»  (D.  B()RNSTi:iN,  Postfazione.  Donne  e  religione  nelV Italia  tardomedievale,  in 
Mistiche  e  devote  nell'Italia  tardomedievale,  a  cura  di  D.  BORNSTI-:iN  e  R.  RUSCONI,  Napoli 
1992,  p.  256  in  nota;  si  veda  invece  a  tal  proposito  R.  Bri-N  TANO,  Italian  Ecclesiastical  History: 
The  Samhin  Revolution,  in  «Medicvalia  ct  Humanistica»,  14,  1986,  pp.  189-197). 
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Strada  analitica  del  linguaggio  e  delle  metafore  al  femminile  indicata  dalla  Bynum 
viene  recepita  e  percorsa  da  Stephen  Wessley:  in  margine  ad  un  saggio  dedicato 
agli  scritti  del  francescano  Giacomo  da  Milano  compaiono  alcune  brevi,  ma 
importanti  riflessioni  sulle  contaminazioni  e  sulle  linee  di  raccordo  tra  idealità  le- 
gate all'ambiente  francescano  ed  affermazioni  guglielmite^l  Wessley,  infatti,  sotto- 
linea che  Giacomo  da  Milano  «sees  women  on  the  same  plane  as  men»^-^  e  che 
motivi  cristomimetici  fanno  parte  delle  credenze  dei  devoti  di  Guglielma  sottoli- 
neando, in  conclusione,  la  forte  similarità  tra  motivi  ortodossi  ed  eterodossi:  un 
problema  solo  indicato,  una  traiettoria  d'indagine  proficua  non  perseguita.  Le  sug- 
gestioni scaturite  dalle  proposte  interpretative  della  Bynum  avevano  trovato  un  ter- 
reno fecondo  negli  interessi  di  uno  storico  che  già  prima  aveva  volto  la  propria  at- 
tenzione ad  un  argomento  e  un  personaggio  quasi  dimenticati  (il  precedente  contri- 
buto su  Guglielma,  di  Girolamo  Discaro,  risale  al  1930)^-^  operando  una  fusione  tra 
ricerca  sulla  realtà  femminile  nel  medioevo  -  è  del  1978  il  suo  saggio  incluso  nel- 
l'importante raccolta  intitolata  Medieval  Women^^  -  e  indagine  eresiologica  il  cui 
centro  polarizzatore  è  rappresentato,  per  gli  Stati  Uniti,  dalla  Columbia  School  di 
New  York87. 

Wessley  ravviva  il  dibattito  storiografico  contemporaneo  intorno  a  Guglielma 
diventando  il  punto  di  riferimento  fondamentale,  spesso  unico,  per  gli  studiosi 
americani  che  solo  ora  possono  usufruire  di  una  nuova  e  ampia  riconsiderazione 
offerta  da  Barbara  Newmann  nel  volume  intitolato  From  Virile  Woman  to  Woman 
Christ:  Studies  in  Medieval  Religion  and  Literatures^.  Guglielma  -  definita  «a 
freelance  holy  woman»^'^  -  è  il  ///  rouge  di  un  itinerario  sia  diacronico  sia  sincro- 

83  Wessley,  James  of  Milan  and  the  Giiglielmiîes  cit.,  pp.  16-20. 

84  Ibid.,  p.  10. 

85  G.  BiSCARO,  Guglielma  la  Boema  e  i  giiglielmiti.  in  «Archivio  storico  lombardo»,  ser. 
VI^,  LVII(1930),  p.  1-66. 

86  S.  Wessley,  The  thirteenth-century  guglielmites:  salvation  through  w  omen,  in  Medieval 
Women,  Oxford  1978,  pp.  289-303  (trad.  Sante,  Regine  e  Avventuriere  nell'Occidente  Medievale. 
Firenze  1983).  Tale  raccolta  di  saggi  appartiene  agli  Studies  in  Church  History  della  Ecclesiasti- 
cal History  Society  che  focalizza  il  proprio  interesse  su  temi  femminili  nel  sopraccitato  volume, 
nel  successivo  Women  of  the  Medieval  World  -  a\  quale  Wessley  contribuisce  con  un  articolo  sul 
simbolismo  femminile  nel  linguaggio  gioachimita  (ID.,  Female  Imagery,  in  Women  of  the  Me- 
dieval World,  Oxford  1986,  pp.  161-178)  che  inaugura  una  nuova  linea  di  ricerca  su  Gioachino 
da  Fiore  -  e,  infine,  nel  recente  ID.,  Women  in  the  Church.  Oxford  1990.  Il  filone  di  ricerca  di 
Sthephen  Wessley  legato  all'universo  eresiologico  aveva  preso  le  mosse  da  ID.,  Enthusiasm  and 
Heresy  in  the  Year  1300:  Guglielma  of  Milan,  Armanno  Pungilupo  and  Gherardo  Segarelli  of 
Panna,  in  DAI  (Dissertation  abstract  international).  37  A  (1976),  3816,  proseguendo  con  Tap- 
profondimento  di  alcune  fonti  sui  trattati  antiereticali  in  ID.,  The  Composition  of  Georgius:  Di- 
sputatio  inter  Catholicum  et  Paterinum  hereticum.  in  «Archi\um  Frairum  Predicatorum»,  48 
(1978),  pp.  55-61  e  riaffiorando,  con  un  nuovo  angolo  prospettico,  in  iD.  James  of  Milan  and  the 
Guglielmites  cit. 

8"^  P.  BiLLER,  La  storiografia  intorno  all'eresia  medievale  negli  Stati  Uniti  e  in  Gran  Breta- 
gna, in  Eretici  ed  eresie  medievali  nella  storiografia  contemporanea  cit.,  pp.  41-49. 

88  B.  Newman,  From  Virile  Woman  to  Wonuui  Christ:  Studies  in  Medieval  Religion  and 
Literature,  Philadelphia  1995. 

89  Ibid.,  p.  185. 
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nico.  dai  confini  assai  dilatati  e  sorretto  da  documentazione  anche  di  tipo  icono- 
grafico, alla  scoperta  delle  radici  di  quello  che  appare  il  nuovo  ed  importante  pro- 
blema: r associazione  donna-Spirito  Santo.  Cogliendo  le  discrepanze  e  le  contrad- 
dizioni di  una  vicenda  religiosa  -  sebbene  talvolta  le  supposizioni  e  le  ipotesi,  ba- 
sate sull'analisi  diretta  degli  atti  del  processo  inquisitoriale,  siano  suggerite  invece 
che  verificate  e  siano  velate  da  un  astratto  psicologismo  -  viene  proposta  una  in- 
terpretazione secondo  la  quale  «a  rare  and  genuine  equality  between  the  sexes»90 
presente  tra  i  devoti  di  Guglielma  è  strettamente  correlata  alla  credenza  che  «male 
and  female  must  be  paired  as  agents  of  redemption  if  all  humanity  is  to  be  saved»^'. 
In  questo  contesto  trova  giustificazione  la  cosiddetta  ''virile  woman":  diventa  un 
elemento  forte  e  un  segno  di  redenzione  in  una  prospettiva  teologica  in  cui  la 
«Guglielmite  doctrine,  or  at  least  Saramita's  version  of  it,  was  created  by 
transposing  the  familiar  terms  of  biblical  typology  to  the  third  age  and  the  second 
sex»9-,  dove  però  non  trovano  spazio  piiì  complesse  istanze  escatologiche^-l 

Il  grande  interesse  suscitato  da  Guglielma  negli  anni  piìi  recenti  (in  virtiì  della 
sua  «forza  di  contemporaneità»)  ha  coinciso  con  una  decisa  volontà  di  appropria- 
zione di  un  personaggio  considerato  "unico",  la  cui  esemplarità  -  costruita  anche 
sull'enigma  della  sua  esistenza  e  su  un  intricato  garbuglio  agio-genealogico  -  de- 
riva dal  disinteresse  verso  una  piij  precisa  contestualizzazione  socio-religiosa  e 
verso  l'analisi  delle  tensioni  e  degli  scontri  emergenti  dalle  diverse  realtà  istituzio- 
nali. È  una  vicenda  che  dovrebbe  essere  letta  nel  complementare  contrasto  tra  la 
complessa  fonte  inquisitoriale  e  la  documentazione  d'archivio,  edita  o  inedita,  su 
uomini  e  donne  che  a  tale  avventura  religiosa  parteciparono.  Tale  svincolamento 
mostra  i  segni  di  una  tendenza  -  dalla  forte  impronta  teologica  -  che  anima  il  dibat- 
tito contemporaneo  riguardo  ciò  che  è  stato  definito  il  «punto  fondamentale»:  «la 
revisione  dell'immagine  di  un  Dio  unico  di  genere  maschile»,  strettamente  colle- 
gato all'accesso  delle  donne  al  sacerdozio.  La  sensazione  emersa  dall'analisi  degli 
atti  processuali  -  «Guglielma  aveva  creato  uno  spazio  di  devozione  e  di  religiosità 


90  Ibid.,  p.  190. 
9"  Ibid.,  p.  209. 

92  Ibid.,  p.  188.  Il  pensiero  di  Barbara  Newman  si  chiarisce  ulteriormente:  «We  can  say,  with 
only  slight  anachronism,  that  the  Guglielmites  wished  to  make  what  they  perceived  as  an 
exclusive  Church  inclusive,  and  they  say  the  first  step  in  this  process  as  the  elevation  of  a  female 
pope.  They  also  saw  -  realists  in  this  if  in  nothing  else  -  that  such  a  goal  could  not  be  accompli- 
shed without  a  new  divine  incarnation,  who  must  herself  be  female.  Reversing  the  perspective, 
we  could  say  that  gender  equality  in  the  Godhead  was  a  necessary  and  a  sufficient  condition  for 
equality  of  religious  leadership  on  earth;  and  once  this  equality  was  manifest,  the  full  inclusion  of 
outsiders  would  inevitably  follow,  resulting  in  a  truly  universal  Church  and  salvation  for  the 
whole  human  race.  The  proximate  means  of  redemption  would  be  the  same  ones  Christ  and  his 
Church  already  employed:  nothing  was  to  be  subtracted  from  the  old  religion,  but  what  was  in- 
complete would  be  completed, -the  half  subsumed  in  a  greater  whole.  Woman,  the  most  obvious 
of  the  excluded  others,  could  by  synecdoche  represent  and  incorporate  them  all.  Commitment  to 
female  leadership,  in  theory  and  in  practise,  was  therefore  the  centerpiece  of  the  Guglielmites' 
Utopian  dream»  (Ibid.,  p.  194). 

9^  «As  far  as  our  evidence  reveals,  the  Guglielmites'  scenario  for  the  millennium  did  not  ex- 
tend very  far  beyond  Maifreda's  papacy»  (Ibid.,  p.  193). 
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variamente  interpretato  da  chi  a  lei  si  era  avvicinato»^-*  -  è  trasposta  e  dilatata  nel 
presente  contestualmente  a  nuove  esigenze  sia  culturali,  sia  politiche,  sia  teologi- 
che, ed  anche  ai  limiti  di  un  circuito  critico  spesso  relegato  all'interno  dei  confini 
delle  diverse  culture  ed  aree  storiografiche. 

MARINA  BENEDETTI 


94  Merlo,  Eretici  ed  eresie  cit.,  p.  117. 
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